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| कृति भारतीय दशन को रूप-रेखामे 
विभिन्न विषयों का तुलनात्मक तथा आखोचनात्मक 
विवेचन, नवोन सामग्री सहित सुस्पष्ट एवं सवग्राही 
भाषामें किया गयाह्‌ । 

पुस्तक के प्रारम्भिक भाग मे भारतीय, वेदों 
अौर उपनिषदों के दशन का सरल अध्ययनं उपरन्ध 
है । इसके पडचात्‌ गीता, चार्वाक, बौद्ध, जेन, वंशेषिक, 
साख्य, योग, मीमांसा आदि विभिन्न दशनां का 
सुन्दर रूप से प्रस्तुतीकरण है । अन्त मे लेखक ने 
शंकर के अद्रत दरशन व॒ रामानृज के विशिष्टाद्रैत 
दशन पर सम्यक्‌ रूप से प्रकार डाला है । 
इस प्रकार यह्‌ रचना ददान-विषयक्र आलोचनात्मक 
रचनाओं कौ भ्यखला के अन्तगंत एक मुख्य एव 
उपयोगी कंडी है । 
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भारतीय दान की रूपरेखा 


प्रो० हरेनर प्रसाद सिन्हा 
दर्शान-विभाग । 
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प्रथम संस्करण कौ भूमिका 


भारतोय-द्ञंन कौ रूप-रेवा' को पाठकों कौ सेवा में प्रस्तुत करते हुए 
प्रसन्नता हौ रही है । यह पुस्तक बी० ए० पास ओर आनसं के विद्याधियों 
^ को आवश्यकताओं को ध्यान में रखकर लिखी गई !है । पुस्तक कौ रचना करते 
समय मेने अधिकांशतः भारतीय विरवविद्यालयों के पाठ्यक्रम को ध्यान में 
रखा है । द \ 
जहांतक सम्भव हो सका है मेने पुस्तक को सरल ओर स्पष्ट बनाने का+ ` 
अयास किया है । विषयों कौ व्याख्या तुलनात्मक एवं आलोचनात्मक ढंग 
को गई है ताकि विद्याथियों के लिये यह अधिक उपयोगी सिद्ध हो । भेरा प्रयास | 
सफल है या असफल इसका निर्णय पाठक ही करेगे । 
पुस्तक को रचना मे मेने अनेक विद्वानों को रचनाओं से सहायता ली हे 
एसे विद्वानों मे डां राधाकृष्णन्‌, डं० दास गुप्त, प्रो° हिरियन्ना, डां° धीरेन + 
मोहन दत्त, डां० सतीहाचन्द्र चटर्जी, डंँ० चन्द्रधर शर्मा के नाम सविशेष 
उल्ल्खनीय हँ । मै इन विद्वानों के प्रति ृतन्च हूं । 
पुस्तक-निर्माण की प्रक्रिया में पुज्य स्राताजी एवं पुजनीया भाभीजी 0. हं 
ओर उत्साह मेरा संब रहा है । पुस्तक के अधिकांश अध्यायों का 1 
उनके निवास-स्थल, गदंनीबाग, पटना २, में ही ह है । उनके भ्रति कृतन्तता- 
ज्ञापन शब्दों में नही, अपितु वाणी कौ मूकता में ही सम्भव है । विभागीय सदस्यों 
ने मेरे इस प्रयास मे अभिरुचि दिखलाकर मुक्ञे उत्साहित किया है । उनकी 
भ्रेरणाओं के बल पर ही मेँइस काको पुराकर सका। में उनके प्रति 
आभारी हं। ` 
पुस्तक के परिमाजेन के सम्बन्ध मे पाठकों का सुञ्चाव यदि मुले मिला तो 
मे उनका आभारी रहुंगा । 
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ध. 
हितीय संस्करण कौ भूमिका 


पुस्तक का यह्‌ द्वितीय संस्करण प्रस्तुत करते समय आत्मिक खुशी का अन्‌भव 
हो रहा है। विभिन्न विश्वविद्यालयों के पाठ्यक्रम को दृष्टि में रखकर समस्त 
पुस्तक मे यथासंभव संशोधन, परिमाजंन एवं परिवद्धंन किये गये हँ । कुक 
नये विषयों का समावेश प्रायः प्रत्येक अध्याय में किया गया है) आश्षादहै हमारे 
इन प्रयत्नो से विद्याथियों एवं सामान्य पाठकों को अवश्य लाभ होगा । 
> ` भाषा सम्बन्धो परिमाजन में भ्रो० विहा रीलाल भिश्नजी ने अतु सहायता 
प्रदान की है । मे उनका अत्यधिक आभारी हूं) मं मगघ विश्वविद्यालय के 
! द्ोन-विभाग के अध्यक्ष श्रद्धेय ॐं० याकूब मसीह के प्रति आभारी हं जिनके 
स्नेह से निरन्तर कछ लिखने कौ प्रेरणा मिलती रहती है । मै सभौ विद्धान्‌ 
 ्ञाध्यापकों एवं विद्याधियों के प्रति कृत्त हूं जिन्होंने पुस्तक को उदारतापूर्वक 
+अयनाकर मेरे प्रयास को बल दिया है । 
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तोय संस्करण कौ भूनिका 


“भारतीय दर्शन की रूपरेखा" के ततीय संशोधित एवं परिवर्धित संस्करण 
को पाठकों कौ सेवा में प्रस्तुत करते हुए मृक्ने अपार हषं हो रहा है । पुस्तक का 
दितीय संस्करण आज से तीन वषं पुवंहौ समाप्त हो चुका था। परन्तु अनेक 
कारणों से नया संस्करण निर्धारित समय पर नहीं निकल सका। पुस्तक के 
अप्रकाशन के कारण छां को निराश होना पड़ा है। इस संस्करण के प्रकारान 
मे जो विलम्ब हृञा है उसके लिए मेँ क्षमाप्रार्थौ हं । 

इस संस्करण सें तीन नये अध्याय जोड दिये गयेहँं। ये हैँ (क) भारतीयं 
देन में ईङ्वर-विचार, (ख) वेदों का दशन (ग) उपनिषदों का दशन ।, 
इनके अतिरिक्त न्याय-दशंन, वेशेषिक दशेन, योग-दकशशंन, सीभांसा-दशंन वेदान्त- 
दश्शंन सम्बन्धी अध्यायो में नवीन विषय समाविष्ट किये गये हँ । यत्र-तत्र मुद्रण 
सम्बन्धी दोषो मे भी सुधारहञादहे। आश्लाहै कि इन प्रयत्तों के फलस्वरूप 
पुस्तक का यह्‌ संस्करण विगत संस्करणों को अपेक्षा पाठकों के लिए अधिक 
उपादेय सिद्ध होगा । 

श्री सुन्दरल्ाल जेन, संचालक, मोतीलाल बनारसीदास ने पुस्तक के 
प्रकाशन में जो तत्परता दिखायी है उसकं ल्यि वे हादिक धन्यवाद के पात्र 
हें । उनको कगन का ही यह परिणाम है कि यह्‌ पुस्तक कागज कौ कठिनाई 
के बावजूद प्रकाश में आ सको । में, लीडर प्रेस, इलाहाबाद के संचालक के 
प्रति भो आभार व्यक्त करता हं जिन्होने पुस्तक की शुद्ध छपाई पर ध्यान दिया 
है । अन्त में में प्राध्यापक-बन्धुओं एवं पाठकों के प्रति तक्ता ज्ञापित करता 
हूं जिन्होने पुस्तक को उदारतापूवंक अपनाकर मुस्े प्रोत्साहित किया है । 


दशेन-विभाग ] 


गया कालिज, मगध विदवविद्याल्य (- , हरेन्द्र प्रसाद सिन्हा 
१५ अगस्त, १६७४ . 
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पहला रध्या. 
विषय-प्रवेश (17४10८४० ) 
दर्शानक्याहं? 


मनुष्य एक चिन्तन शील प्राणी हं । सोचना मनुष्य का विरिष्ट गृण है । इसी 
गृण के फलस्वरूप वह पशुओं से भिन्न समज्ञा जाता है । अरस्तू ने मनुष्य को 
विवेकदील प्राणी कहकर उसके स्वरूप को प्रका दित किया है। विवेक अर्थात 
वृद्धि की प्रधानता रहने के फलस्वरूप मानव विइव की विभिन्न वस्तुओं को देखकर 


उनके स्वरूप को जानने का प्रयास करता रहा है। मन्‌ष्य को बौद्धिकता उसे 
अनेक प्रदनो का उत्तर जानने के किए वाध्य करती रही है । वे प्रन इस प्रकार ` 


विश्व का स्वरूप क्या है ? इसको उत्पत्ति किस प्रकार ओर क्यों हई ? विवः 
का कोई प्रयोजन दै अथवा यह प्रयोजनहीन है ? आत्माक्या है ? जीव व्याह? 
दर्वर है अथवा नहीं १ ईङवेर का स्वरूप क्या है ? ईदवर के अस्तित्व का क्या 
प्रमाणे? जीवन का चरम लक्ष्य क्या है? सत्ताका स्वरूप क्या टै? ज्ञान का 
सायन क्या हे ? सत्य ज्ञान का स्वरूप ओर्‌ सीमाणए क्या है ? शुम ओौर अशम वया- 
दै ? उचित ओर मन्‌ चितक्याटै? नंतिक निर्णय का विषय क्या है ? व्यवित ओर 
समाज में क्या सम्बन्ध है? इत्यादि । | 

द्शंन इन प्रदनों का यू क्तिपुवक उत्तर देने का प्रयास दै । दर्शन में इन प्रश्नो 
का उत्तर देने के किए भावना या विश्वास का सहारा नहीं ल्या जाता टै, बल्कि 
वुद्धिका प्रयोग कियाजाता ह । इन प्रनोंकेद्वारा ज्ञान के किए मानव का प्रेम 
या उत्कठा का भाव व्यक्त होता है । इसीख्ि फिलोसफी का अर्थं ज्ञान-प्रेम याः 
विद्य.न्‌राग होता है। 

(फिलांस= प्रेम, सौफिया = ज्ञान) 

इन प्ररो को देखने से पता चलता है कि सम्ुणं विदव दशंन का विषय है ॥ 


* ५ + 
ग्व 10 + म (किन ककाग्ेणे | 





= भारतीय दशंन कौ रूप-रखा 


इन प्ररनों का उत्तर्‌ मानव अनादिकालसेदेता आ रहा ओर मविष्यमेमी 
निरन्तर देता रहेगा । इन प्रनों का उत्तर जानना मानवीय स्वभाव काञंगहै। 
यही कारण दै कि यह्‌ प्रदन हमारे सामने नहीं उठता कि हम दानिक उनें या 
न बने, क्योकि दाशेनिक्र तो हम दँ ही । इस सिलसिले में हके का यह्‌ कथन 
उल्लेखनीय है कि हम सवों का विभाजन दाशंनिक ओर अदार्शानिककेर्प में 
नही, बल्कि कशल ओर अकुशल दारनिक'के रूप मे ही सम्मवं है ।२* 

मारत मं फिलोसफी को "दशन" कहा जाता है । "दशन" शव्द "दश" वातु से 
बना हे जिसका अथं है जिसके द्वारा देखा जाय ।' भारत मे दर्शन उस विद्याको 
कहा जाता है जिसके द्वारा तत्व का साक्षात्कार हो सके। भारत का दानिक 
केवल तत्व की बौद्धिक व्याख्या से ही सन्तुष्ट नहीं होता, बल्कि वह्‌ तत्व को अन्‌- 
मृति प्राप्त करना चाहता है । । 

मारतीय दशन भे अन्‌मूतियां दो प्रकार की मानी गड है (१) रेदि 
(8९5१००७) ओर (२) अनंन्द्रिय (१०-३०७7 ०२७ ) । इन दोनों अन्‌ मृतियों 
मं अनंन्द्रिय अन्‌मृति, जिसे आध्यात्मिक अन्‌मूति कहा जाता है, महत्वपूर्णं है । 
मारतीय विचारकों के मतानुसार तत्व का साक्षात्कार आध्यत्मिक अ 


ही सम्मव है। आध्यात्मिक अन्‌मृति ( 
ज्ञान से उच्च है 


भूति से 
117111४6 €> 06161166} वोद्धिक 
। बौदिक ज्ञान में ज्ञाता ओौर ज्ञेय के वीच दैत वतमान रहता है 


२} 
परन्तु माव्यात्मिक ज्ञान मेंज्ञाताओौरज्ञेयकामेदनष्ट हो जाताहै। चकि मारतीय 
दशंन तत्व के साक्षात्कार मे आस्था रखता हे, इसलिए इमे (तत्व दर्शन कटा 
जाता है। 


मारतीय दशंन की मृख्य विरषता व्यावहारिकता है । मारत में जीवन की 
समस्याओं को हल करने के लिए दर्शन का सज 


जन हृजा ह । जव मानव ने अपतं 
को दुःखों के आवरण से धिरा हुआ पाया तव उसनं पीड़ा ओौरक्लेदासे छटकारा 
पाने की कामना की। इस प्रकार दुःखों से निवृत्तिके लिए उरनं देन को 
अपनाया । इसीलिएप्रो° हिर्याना ने कहाहै “पाश्चात्य ददान करी र्माति भारतीय 
दशान का आरम्म आश्चयं एवं उत्सृकतासे न होकर जीवन की सतिक एवं मौतिक 
कः +त हुंजा था। दानिक प्रयत्नो का मूर उदहृश्य था 
जीवन कै दुःखों का अन्त दना मौर तात्विकं प्रश्नों का प्रादुर्माव इसी सिसिले 
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भे हुआ ।'† ऊपर के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि मारत में ज्ञान की चर्चा 
ज्ञान के ल्िएन होकर मोक्षान्‌मृतिके लिए हुई है । अतः मारत में दशन का अन्‌- 
रीलन मोक्ष के लिए ही कियागयाहै। | 

मोक्ष का अथं है दुःख से निवत्ति। यह एक एसी अवस्था है जिसमे समस्त 
दुःखों का अम।व होता है । दुःखामाव अर्थात्‌ मोक्ष को परम लक्षय मानने के फल- 
स्वरूप 'मारतीय दङंन को मोक्ष-दशंन' कहा जाता है । | | 

मोक्ष की प्राप्ति आत्माके द्वारा मानी गयी है। यही कारण है कि चार्वाक को 
छोडकर समी दर्शनों मे आत्मा का मन्‌शीलन हुआ है । आत्मा के स्वरूप कौ 
व्याख्या मारतीय दशन के अव्यात्मवाद का सृत है । मारदीय दशंन को, आत्मा 
कौ परम महत्ता प्रदान करने के कारण, कमी-कमी (आत्म विद्याः मी कहा जाता 
ड । अतः व्यावहारिकिता ओर आध्यात्मिकता मारतीय ददन की. विशेषतायं है । 


भारतीय दर्ञंन ओर परिचमी दशशंनके स्वरू्पको 
तुलनात्मक व्याख्या 


(^ (पककर 8८0०४ 0 ४९ पप्र ० 10090 ४० 
१ 6.6 7111०801 ) | 

प्रत्येक देश का अपना विशिष्ट दशंन होता है । “भारतीय दन" ओर परिचमी 
दर्खन' का नामकरण ही यह प्रमाणित करता है कि दोनों दशन एक दूसरे सेमिन्न 
हैं] जब हम विज्ञानकेक्षेत्र मे आति हैँ तब वहां 'मारतीय विज्ञान" ओर परिचमी 
विज्ञान" का नामकरण नहीं पात्ते। इसका कारण है कि विज्ञान सावेमौम तथा 
वस्तुनिष्ठ है । परन्तु दशंन का विषय ही कू एसा टै कि वहाँ विज्ञान को वस्तु- 
निष्ठता नहीं दीख पडती । यही कारण दै कि मारतीय दरंन ओर परिचमी दन 
एक दूसरे के विरोधी प्रतीत होते हं । अव हम भारतीय दशंन ओर परिचमी दशेन 
के बीच निहित भिन्नता की व्याख्या करेगे । 
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भारती दन कौ रूप-रखप 


पटिम दर्शन सं दधान्तिक (९०७४१०४]) दै । पर्चिमी दशन का आारम्म 
आदचयं एवं उत्सुकता से हुआ है । वाँ का दाङंनिक अपनी जिज्ञासा को शान्त 
करन के उद्य से विद्व, ईङवर ओर आत्मा के सम्बन्ध मं सोचने के लिए प्रेरित 
हआ दै । इस प्रकार यूरोप में देन का कोद व्यावहारिक उदेश्य नहीं है । दशन 
को मानसिक व्यायाम कहा जाता है । दर्शन का अनुशीलन किसी उटेशध की 
प्राप्तिके लिए न होकर स्वयं ज्ञान के लिए करिया गया ह । अतः दशन वो पर्िचिम 
मे साघ्यकेखूपमे चित्रितं किया'गयाहे। 

इसके विपरीत मारतीय दर्शन व्यावहारिक है । दशेन का आरम्भ जाच्न[- 
त्मिक असन्तोष से हुआ है ! मारत के दाशं निकों ने विद्व मे विमित्न प्रकार के 
दुःखों को पाकर उनके उन्मृलन के लिए दहन की शरण लीटै। प्रो° मक्सम्‌करकी 
ये पंक्तियां इस कथन की पुष्टि करती ईै--“मारत में दशं न का अल्ययन मति चात 
प्राप्त करने के लिए नहीं, वरन्‌ जीवन के चरम उद्य की प्राप्ति के लिपु 
किया जाता था।'“* 

मारत में दर्दान का चरम उदेश्य मोक्ष-प्राप्ति मे साहाय्य प्रदान कनन है ॥ 


इस प्रकार मारतम ददान एक साघनके रूपमे दील पड़ता दै जिसके हारा मोक्षा- 


नमति होती है । इस विवेचन से स्पष्ट हो जाता है कि प[ईचम मे ददान को साध्य 
(९० 1" ;४8९1{) माना जाता है जवकि भारत मे इसे साधन-मात्र मनि 
गया है 1 

पदिचमी ददान को वेज्ञानिक (807५४11८) कहा जाता है, क्योकि वहां के 
अधिकांडा दार्निकों ने वैल्ानिक पद्धति को अपनाया ड । पल्चिमी दशन को इस- 
श्ये मी वैज्ञानिक कहा जाता है कि वहाँ के दादंनिकों ने चरम सत्ता की व्याख्या 


के लिए वैज्ञानिक दष्टिकोण को अपनाया है । पट्चिमी दरशन में, विज्ञान की प्रधा- 


नता रहने के कारण , दर्दान ओर घमं का सम्बन्ध विरोधात्मक माना जत हे । 


पठ्चिम में दर्शन को संद्ान्तिकि माना गया दै; परन्तु घमं, इसके विपरीत, व्याव 


हारिक है। इसी कारण पटिचिमी दशन मेँ धर्म की उपेक्षा कौ गयी हं । 

परन्तु जव हम मारतीय दन के क्षेत्र मे आतेहैतोपाते है कि उसका 
द्ष्टिकण घामिक है। इसका कारण यह है कि मारतीय दशंन पर घमं की असिट 
छाप है । दोन ओर घमं दोनों का उद्य व्यावहारिक है । मोक्षान्‌ मति ददन ओर 


घमं का सामान्य लक्ष्य है। घमं से प्रमावित होने,के फलस्वरूप मारतीय दशन मे 
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आत्मसंयम पर जोर दिया गया है 1 सत्य के दशन के लिये घमं-सम्मत आचरण 
अपेक्षित माना गया है। 

परिचमी दरंन बौद्धिक है 1 परिचमी दशन को बौद्धिक कहने का कारण यह्‌ है 
कि पद्िम मे दाशंनिक चिन्तन को बौद्धिक चिन्तन मानागयाहे। बुद्धिके द्वारा 
वास्तविक ओर सत्य ज्ञान की प्राप्ति हो सकती है--एेसा समी दारेनिकों ने माना 


है । वृद्धि जव भी किसी वस्तु का ज्ञान प्राप्त करती है तव वह्‌ सिन्न-भिन्नअंगों के ` 


विदलेषण केद्वारादही ज्ञान प्राप्त करती है 1 वुद्धि द्वारा प्राप्त ज्ञान परोक्ष कह्राता 
दै । डमोक्राइट्‌स, सुकरात, प्लेटो, अरस्तू, डकाटे, स्पीनोजा, खाइबनीज, बूल्फ, 
हीगल आदि दाशंनिकों ने बृद्धि की महत्ता पर जोर दिया है 1 

परन्तु जव हम मारतीय दशंन की ओर दृष्टिपात करते हैँ तब्र उसे अध्यात्म- 
वादकेरगमेंरंगा पाते हैँ ।:मारतीय दरान्‌ मे आध्यात्मिक ज्ञान (1४४९० 
४101१९०) को प्रधानता दी गई है । यहां का दाशंनिक सत्य के संद्धान्तिक 
विवेचन से ही सन्दुष्ट नहीं होता, बल्कि वह॒ सत्य की अन्‌मृति पर जोर देता 
है आध्यात्मिक ज्ञान ताकिक ज्ञान से उच्च दहै। ताकिक ज्ञान में ज्ञाता ओर ज्ञेय 
काटैत विद्यमान रहता है जवकि आध्यात्मिक ज्ञान में वह्‌ टत मिट जाता है । 
आध्यात्मिक ज्ञान निरिचत एवं सरायहीन है । 

परिचमी ददन विदटेषणात्मक (15४6) है । परिचिमी देन के विदले- 
षणात्मक कहे जाने का कारण यह्‌ है कि ददन की विभिन्न शाखाओं का, जैसे तत्व- 
विज्ञान (101५19]81५8) , नीति-विज्ञान (2 ॥1;08) , प्रमाण-विन्ञान (ए]5- 
1९110108 ) , ईइवर-विज्ञान (71601085) , सौन्दये-विज्ञान (^ ५६॥1\९४२08) 
की, व्याख्या प्रत्येक दशंन में अलग-अलग की गई है । 

परन्तु मारतीय दशन मे दूसरी पद्धति अपनाई गई है । यहाँ प्रत्येक दर्शन में 
भमाण-विज्ञान, तक-विज्ञान, नीति-विज्ञान, ईर्वर~विज्ञान आदि की समस्याओं 
पर एक ही साथ विचार कियागयाहै। श्री बीऽ्एनण्डीलने मारतीय दशन के 
इस दृष्टिकोण को संश्टेषणात्मक दष्टिकोण (1०४० ०ण४००]६) कहा है । 

परिचमी दशान इह-लोक (7115- ०1१) की ही सत्ता मे विवास करता 
है जबकि मारतीय दर्शन इह-टोक के, अतिरिक्त परलोक ( 0४1\0-ए ०] त्‌) 


क सत्ता मे विस्वास करता है । पश्चिमी दशंन के अन्‌सार इस संसार के अतिरि- 


क्त कोई दूसरासंसार नहींहै। इसके विपरीत भारतीय विचारधारा में स्वगं 
जौर नरक की मीमांसा हई है जिसे चावक्रि दर्शन को छोड़कर सभी. दर्शनों में 
मानयता मिली. है। 
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६ भारतीय दशन की रूप-रेखष 


 मारतीय दर्शन का दृष्टिकोण जीवन जौर जगत्‌ के प्रति दुःखात्मक एवं जमावा- 
त्मक है । इ सके विपरीत परिचिमी ददान मे जीवन ओर जगत्‌ के प्रति दुःखात्मक 
दृष्टिकोण की उपेक्षा की गई है तथा मावात्मक दृष्टिकोण को प्रधानता दी गई हे। 
भारतीय दशन ओर परिचमी दशन की मिन्नता की जो चर्चा उपर हुई है, वह्‌ 
दोनों दशनो की मख्य प्रवत्तियों को वतटखाती है । 
इन विर्मिद्रताओं से यह्‌ निष्कषं निकालना कि भारतीय ओौर पर्चिमी दयन 
का मिरुन असम्भव है, सवंथा अन्‌चित होगा । गत पचास वर्षो सेयुरोप ओर्‌ मारत 
के विद्वान्‌ पूर्वी ओर पटिचमी दशंन के संयुक्त आधार पर एक विर्व-दशंन के 
सम्पादन के लिए प्रयत्रील है । विषश्व-दशेन के निमित हो जाने पर दर्ख॑नमी 
विज्ञान की तरह सर्वमान्य होगा । 


भारतीय दश्चन का मख्य विभाजन! 


` ( (16 पए तए81008 07 1727 21111080 ) 


मारतीय दशेन का मख्य विमाजन निम्नांकित कालो में हो सकता हैः- 

(१) वंदिक काल (1716 ए९त्‌० 267०१) 

(२) महाकाव्य काल (16 7० ?%7०१) 

(३) सत्र काल ( 716 8४ 2९104) 

(४) वत्तमान तथा समसामयिक कालं (711९ 710९ त 00710€- 
7100787 19) । 

मारतीय ददन का प्राचीनतम एवं आरम्मिक अंग 'वैदिक कार' कहा जाता 
है। इस काल में वेद ओर उपनिषद्‌ जैसे महत्त्वपूणं दशनो का विकास हुआ है । 
मारत का सम्पूणं दशन वेद ओौर उपनिषद्‌ की विचारवाराओं से प्रभावित 
हुआ है। 

` वेद प्राचीनतम मन्‌ष्य क दानिक विचारों का मानव-माषा में सबसे पहला 

वणेन है । वेद ईरवर की वाणी कहे जाते हँ । इसल्यि वेद को परम सत्य मान- 
कर आस्तिक दरशंनों ने प्रमाण के रूप मेँ स्वीकार किया है। वेद का अर्थं ज्ञानः 
है । दशन को वेद में अन्तर्भूत ज्ञान का साक्षात्कार कहा जा सकता है । वेद चार 
है-- (१) ऋग्‌ वेद; (२) यज्‌र्वंद, (२३) सामवेद, (४) अथवं वेद । ऋग्‌ वेद 
मं उन मंत्रो कासंग्रहहैनो देवताओं की स्तुति के निमित्त गाये जाते थे । यजुवद 
मेँ यज्ञ कौ विधियो का वर्णन है । साम वेद संगीत-प्रधान है । अथवं वेद मे जादू, 
टोना, मच्र-तत्र निहित है। प्रत्येक वेदके तीन अंगदहैँ। वे हँमत्र, ब्राह्मण ओर 
उपनिषद्‌ । सहिता" मत्रो के संकलन को कहा जाता है । ब्राह्मण मे कमकाण्ड की 


विष य-प्रवेज्ञ ७ 


मीमांसा हुई है 1 उपनिषद्‌ मे दादंनिक विचारपूणंदहै। चारोवेदोमे क्ग्‌ वेद 
ही प्रधान ओर मौलिकं कहा जाता है। | 

वेदिक काल के लोगों ने अस्ति, सूयं, उषा, पृथ्वी, मरत्‌, वाय्‌, इन्द्र, व्ण 
जादि देवताओं की कल्पना की । देवताओं की संख्या अनेक रहने के फलस्वरूप 
लोगो के सम्म्‌ख यह्‌ प्रडन उठता है कि देवताओं में किसको श्रेष्ट मानकर आराधना 
की जाय । वैदिक कालं में उपासना के समय अनेक देवताओं मेंसे कोई एक, 
जो आराघना का विषय बनता था, सवंश्रेष्ठ माना जाता था । प्रो मैक्समृलरनें 
वेदिक धमं को हीनोधिज्म (प 10168) कहा है जिसके अन्‌ सार उपासना 
के समय एकं देवता को सबसे बडा देवता माना जाता है ! यह अने केरवरवाद ओर 
ओर एकेवरवाद के मध्य की स्थिति है। आगे चलकर हीनोधिज्म का रूपान्तर 
एकेदवरवाद (110707०) मे होता है । इस प्रकार वेद में अनेकेर्वरवाद, 
एकेडवरवाद तथा हीनोथिज्म के उदाहरण मिलते हैँ । 

उपनिषद्‌ का ल्दिक अथं है निकट श्रद्धायक्त बठना (उप-' नि~-षद्‌ ) । 
उपनिषद्‌ में ग्‌र ओर रिष्यों से सम्बन्धित वार्ताकाप मरे हैँ) उपनिषद्‌ का 
व्यवहार “रहस्य! के रूप में मी होता है, क्योकि उपनिषद्‌ रहस्यमय वाक्यों से 
परिपूणं है । एसे रहस्यमय वाक्यों में अहं ब्रहुास्मि' तथा तत्त्वमसि" उल्लेखनीय 
है । उपनिषदों को वेदान्त (वेद-+-अन्त) मी कहा जाता है, क्योकि इनमे वेद का 
निचोड प्राप्त ह । इन्दं वेदान्त इसलिए मी कहा जाता रहै क्रिये वेद के अन्तिम 
अंग है] 

उपनिषदों की संख्या अनेक है जिसमें दस अत्यधिक महत्वपूणं मानी गयी 
हैँ । उपनिषदों मे घामिक, वेज्ञानिक ओर दाश्चनिक विचार निहित हैँ । उपनिषद्‌ वह 
दास्त्र टै जिसके अधष्ययन से मानव जन्म-मरण के बन्धन से म॒क्तहो जाता दै। 
उपनिषद्‌ मानव को संकट-काल में माग॑-प्रदशंन का काम करतीदहै। इसीलिए इसे 
विश्व-साहित्य के रूप में स्वीकार किया जाता है। 


मारतीय दरंन का दूसरा काल महाकाव्य काल है! इस कालम रामायण 
मौर महाभारत, जैसे घामिक एवं दाशंनिक ग्रन्थों की रचना हुई है । बौढ ओर 
जेन घमं भी इसी काल की देन हैँ। 

मारतीय दशेन का तीसरा काल सृत्र' काल कहलाता है । इस काल मे सूत्र- 
साहित्य का निर्माण हुआ है । इसी काल में न्याय, वेडोषिक, सांख्य, योग, मीमांसा 
जौर वेदान्त जसे महत्वपुणं दशनो का निर्माण हुआ । षड्‌ दशनो का काल होने के 
फलस्वरूप इस काल का मारतीय दशन में अत्यधिक महत्व है । 





श 1 > क हि व स- - कक  ----न 


त 


भ्न 


/ 





= 


४ भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


षड्‌ दरंनों के बाद मारतीय दशनो की प्रगति मन्द पड़ी दिखती दहै। जिस 


` भूमि पर शंकर के अद्रेत वेदान्त जैसे दशंन का शिलान्यास हुआ वही भूमि दशेन 


के अभाव मे शुष्क प्रतीत होने ल्गी। वेदान्त-दशंन के वाद कई इताव्दियों तक 
भारत मे दशन मे कोई द्रष्टव्य प्रगतिही न हुई । इसके मल कारण दो कटे जा सकते 
हे । ग्‌ कामी की जंजीर में वधे रहने के कारण भारतीय संस्कृति ओर दशेन पन- 
पने में कठिनाई का अन्‌मव करन खगे । मृगलों ने हमारे दर्शन ओर संस्कृति को 
अकिचन बनाने मे कोई कसर वाकी.नहीं रखी । अंग्रेज मी मारतीय विचार के 
प्रगतिशील होने मे वाधक सिद्ध इए । रोग यूरोपीय दशंन का अध्ययन कर अपनी 
दासता का परिचय देने लगे । मारतीय दशन की प्रगति मंद होने का दूसरा कारण 
शंकर के उद्रेत दर्ंन का चरमता प्राप्त करना कटा जा सकता है । अद्ेत वेदान्त की 
चरम परिणति के बाद दर्शन की प्रगति का मन्द होना स्वामाविक था, क्योकि १रि- 


णति के बाद पतन ही होता है । 
मारतीय दान का चौथा काल, वत्तंमान कार तथा समसामयिक काल, राजा- 


राम मोहनराय के समय से आरम्म होता है। इस काल के मुख्य दाशंनिको में 
महात्मा गावी, रवीच्नाथ ठाकर, डं राधाकृष्णन्‌, के ° सी ° मटटाचायं, स्वामी 
विवेकानन्द, श्री अरविन्द, इकवाठ आदि मख्य है । इकवाल को छोडकर इन समी 
दाशनिकों ने वेद ओर उपनिषद्‌ की परम्परा. को पुनर्जीवित किया है। 


भारतीय दशन के सम्प्रदाय 
( 7716 8८10०18 ° 1741897 71110807 ) 


मारत के दागेनिक सम्प्रदायो को दो वर्गो में विमाजित कियागया है।वेदो 
वगं ह आस्तिक ( 071\04०>) ओर्‌ । नास्तिकं (11९९०१०२) । मारतीय 
विचारधारा में आस्तिक उसे कहा जाता है जो वेद की प्रामाणिकता में विदवास 
करता है ओर नास्तिक उसे कहा जाता है जौ वेद को प्रमाण नहीं मानताहै। इस 
भ्रकार आस्तिक का अथं है वेद का अनूयायी' ओर नास्तिक का अथंहै षेद का 
विरोषी । इस दृष्टिकोण से भारतीय दरशन में छः ददनों को आस्तिक कटा जाता है । 
वे हँ (१) न्याय, (२) वैडेषिक, (३) सांख्य, (४) योग, (५) मीमांसा ओौर 
(६) वेदान्त । इन दर्शनों को 'षडद्न' कहा ज।ता दै । ये दर्शन किसी-न-क्रिसी 


रूप में वेद पर आघ।रित हैँ। 
नास्तिक दशन के अन्दर चा्वकि, जन ओर बौद्ध को रखा जाता दहै। इस 


प्रकार नास्तिक दशंन तीन है । इनके नास्तिक कृह्लाने का मृ कारण यह है कि 
ये वेद की निन्दा करते है । कहा मी गथा है "नास्तिको वेदनिन्दक 


+ 


-विषय-प्रञेता ३ 


^नास्तिक' ओर “आस्तिक शब्दों का प्रयोग एक-दूसरे अथं मे मीदहोता है) 
नास्तिक उसे कहा जाता है जो ईडवर का निषेध करता है भौर आस्तिक उसे कहा 
जाता है जो ईदवर मे आस्था रखता है । इस प्रकार 'आस्तिक' ओर नास्तिक का 
अथं क्रमगः ईख्वरवादी' ओर अनीर्वरवादी' है । व्यावहारिक जीवन मे आस्तिक 
सौर नास्तिक शब्द का प्रयोग इसी अथं मे होता है। दाशंनिक विचार-वारारमे 
“आस्तिक' ओर नास्तिक" शब्द का प्रयोग इस अथं मे नही हुआ हे । 


यदि मारतीय दर्शोन मे आस्तिक ओौर्‌ नास्तिक शब्द का प्रयोग इस अथं में 
होता तब सांख्य ओर मीमां पता दशन को मी नास्तिक दशंनो के वगं मे रखा जाता । 
सांख्य ओर मीमांसा अनीइवरवादी दशंन दै । ये ईदवर को नहीं मानते । फिर भी 
म्य आस्तिक कहे जाते है, क्योकि ये वेद को मानते हं । 

आस्तिक ओरनास्तिक शब्द का प्रयोग एक तीसर अथं मेंमीहोतादै। आस्तिक 
उसे कहा जाता है जो परलोक", अर्थात्‌ स्वगं ओर नरक, की सत्ता मे आस्था रखता 
है । नास्तिक उसे कहा जाता है जो परलोक, अर्थात्‌ स्वगं ओर नरक, का खंडन 


करता है । मारतीय विचारधारा मे आस्तिक ओर नास्तिक शब्द का प्रयोग इस 
अथं में नहींहो पाया है। यदि मारतीय दन मे आस्तिकं ओर नास्तिक काः 


प्रयोग इस अथं में होता तो जेन ओर बौद्ध दर्शनों को मी आस्तिक दशंनो के वगं 


मेँ रखा जाता, क्योकि वे परलोक की सत्ता मे विद्वासं करते हैँ । अतः इस दृष्टि 


कोण से सिफं चार्वाक्र ही नास्तिक दर्शन कहा जाता है । 


मारतीय दर्शन की रूपरेखा यह प्रमाणित करती है कि यहाँ आस्तिक ओर 
नास्तिक शब्दं का प्रयोग एक विदोष अथं मे हुआ है । वेद ही वह कसौटी टै जिसके 


आवार पर भारतीय दशंन के सम्प्रदायों का विभाजन हुआ है । यह्‌ वर्गीकरण 


मारतीय विचारधारा में वेद की महत्ता प्रदशित करता है । न्याय, वंशेषिक, साख्य, 


योग, मीमांसा ओर वेदान्त दरंनों को दोनों अर्थो मे आस्तिक कहा जाता है,. 


क्योकि वे वेद की प्रामाणिकता में विश्वास करते हैँ । इसके अतिरिक्त इन्हं इस- 
ल्मी आस्तिक कहा जा सकता हैकि ये परलोक की सत्ता में विश्वास 
करते हें । 

चार्वाक, जंन जौर बौद्ध को मी दो अर्थो में नास्तिक कहा जा सकता है । उन्हं 
वेद को नहीं मानने के कारण नास्तिक कटा जाता है। इसके अतिरिक्त ईरवर 
के विचार का खंडन करने, अर्थात्‌ अनीश्वरवाद को अपनाने, के कारण मी उन्हें 
नास्तिक कहा जा सकता हे । 


॥ 








१५ भारतीय दान की रूप-रखए 


चार्वाक ही एक एसा दशंन है जो तीनों अर्थो में नास्तिक दहै वेद को अघ्रसाण 
माननं के कारण यह्‌ नास्तिक है । चार्वाक दशन में वेद का उपहास पूणं रूपसे 
किया गया है । ईङ्वर को नहीं मानने के कारण मी चार्वेकि दर्शन नास्तिक है। 
ईरवर प्रत्यक्ष की सीमा से बाहर है, इसलिये वहं ईइवर को नहीं मानता ! उसके 
अन्‌ सार प्रत्यक्ष टी एकमात्र प्रमाणं है । उसे परलोक को नहीं मानने केकारण मीः 
नास्तिक कहा जा सकता है । चार्वाक के मतान्‌सार यह संसार ही एकमात्र संसार 
है। मत्य्‌. जीवन का अन्त है । अतः परलोक मे विशवास करना उसके मतानूसार' 
मान्य नहीं है । इस प्रकार जिस दृष्टिकोण से मी देखे चार्वाक पक्का नास्तिक 


प्रतीत होता है । इसील्यि चार्वाक को "नास्तिक शिरोमणि' की व्यंग्य उपाधिसेः 


विम्‌षित किया जाता है। 
जव हम आस्तिक दशनो के आपसी सम्बन्ध पर विचार्‌ करते हँ तो हम पाते 


है कि न्याय ओर वैरोषिक, साख्य गौर योग, मीमां सा ओर वेदान्त संयुक्त सम्प्रदायः 


कहलाते है । 


न्याय ओर वेरोषिक दशेन मिककर ही एक सम्पूणं दशेन का निर्माण करते 
हँ । यों तो दोनों में न्यूनाधिक संद्धान्तिक मेद है, फिर मी दोनों दिद्वात्मा ओर 
परमात्मा (ईङवर) के सम्बन्ध मे समान मत रखते हैँ । इसलिये दोनों का संयुक्त ` 
सम्प्रदाय न्याय-वेशेषिक' कहलाता है । 

साख्य ओर योग भी पुरुष ओर प्रकृति के समान सिद्धान्त को स्वीकार करते 
है । इसचिये दोनों का संकलन “सांख्ययोग के रूप मेँ हुआ है । न्याय-वडेषिक 
भौर सांख्य-योग का विकास स्वतत्र रूप से हुआ है । इन दशनो पर वेद का प्रमावः 
परोक्ष रूप से पड़ा है। 


इसके विपरीत मीमांस! ओर वेदान्त दन वं दिक संस्कृति की देन कहे जा सकते 
है । ये पूणण॑तः वेद पर आधारित है । वेद के प्रथम अंग, कमंकाण्ड, पर मीमांसा 
आधारित है ओर वेद के द्वितीय अंग, ज्ञानकाण्ड, पर वेदान्त आधारित है। दोनों 
दगनो में वेदे के विचारों की अमिव्यक्ति हूई है । इसल्िे दोनों को कमी-कमी एक 
ही नाम, मीमांसा, से सम्बोधित किया जाता है । वेदान्त दशन से भिन्नता बतलाने 
के उदेश्य से मीमांसा ददन को भूवं मीमांसा' अथवा कमं मीमांसा" ओर मीमांस 
दर्शन से भिन्नता बताने के किए वेदान्त-दशंन को “उत्तर मीमांसा" अथवा ज्ञान 
मीमांसा' कटा जाता है। ज्ञान मीमांसा ज्ञान का विचार करती है जबकि कमः 


मीमांसा कमं का विचार करती है। 





विष य-प्रवेदा ५; १९ 

भारतीयः ददान के आस्तिकं तथा नास्तिकं शाखाओं का उपर्युक्त विवेचन 
निम्नलिखित तालिका से समन्ना जा सक्ता रै :- 
भारतीय दादनिक सम्प्रदाय 
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(चार्वाक, बौद्ध ओर जेन). 
वैदिक ग्रन्थो पर स्वतन्त्र आधार वाले 
आधारित (न्याय वेदो षिक सांख्य, योग ) 
। 
कमेकांड पर आधारित, ज्ञानकांड पर आधारित 
(मीमांसा) (वेदान्त) 


भारतीय दाह निक सम्प्रदायो के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि भारतीय 
विचारधारा के अन्दर न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा, वेदान्त तथा चार्वाक, 
जेन ओौर बौद्ध दशन समा विष्ट हैँ । इनमे षड द्शंनों को हिन्द दोन कटा जाता 
क्योकि प्रत्येक के संस्थापक हिन्दू थे 1 न्याय, वैडोषिक, सांख्य, योग, मीमांसा 
प मौर बेदा.त के प्रतिपादक क्रमशः गौतम, कणाद, कपिल, पतंजलि, जैमिनि ओर 
` वादरायण माने जाते है । जैन ओर वौद्ध अहिन्दू दशंन हैँ । अतः मारतीय दन मं 

हिन्द ओर अहिन्दर दोनों कौ चर्चा हुई दै । 
क्छ लोगों कामत दहै कि भारतीय दशंन “हिन्दू-दरोन' है। परन्तु यह 
विचार भ्रामक है! हिन्दू-दशंन भारतीय दशन का एक अंग है । यदि मारतीय 
दर्शन हिन्दू दर्शन होता तो जैन ओर बौद्ध जैसे दशंनों का यहाँ संकलन नहीं 
होता । अतः मारतीय दन को हिन्दू दशन कहना मारतीय दशन के विस्तार एव्‌ 

१. क्षेत्र को सीमित करनादै। 


भारतीय देन का विकास 


भारतीय दर्शन के विकासकेकरममें क्छ विरिष्टताहैजो यूरोपीय दशन के 
विकासके क्रम से विरोधात्मक कही जा सकती है । य्‌ रोप मे ददन का विकास एकं 
दूसर के पश्चात. होता रहा है । वहां एक दशेन के नष्ट हौ जानं के बाद प्रायः दूसर 
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दशंन का विकास हुआ है । सुकरात के बाद प्ठेटों का आगमन हुआ है । डेकाटं 
के दशंन के वाद स्पिनोजा का दशंन विकसित हुआ है। वाद के दशंन ने अपने 
वं के दशन की आलोचना की है। यह आलोचना दशन को संगत वनाने के 
उदेश्य से की गई है। स्पिनोजा का दर्शन उेकाटं की कमियों को दूर्‌ करने का 
भयास है । बकंडे का दशंन लोक की कमियोंको दुर करने का प्रयास कहा जाता 
है 1 स्पिनोजा का दन विकसित हा नहीं कि डकाटं का दर्शन लुप्त साहो गया । 
वकले का दशंन लोकप्रिय हज नहीं कि खोक का दशन समाप्त हो गया । 
मारत मे यद्यपि समी दर्शनों का विकास एकही साथनहीं हुदै, फिर भी 
उनमें एक अदूम्‌त सहयोग दै । समी दशन साथ-साथ जीवित रहे हैँ इसका 
कारण यह टै किमारतमें दन को जीवनका एकग मानागयाहै। ज्योंही 
यक सम्प्रदाय का विकास होता दैत्यों ही उसके माननेवाटे सम्प्रदायका मी 
म्रादुर्माव हो नाता है । उस दर्शोन के समाप्त हो जाने के वाद मी उसके अन्‌यायियों 
के द्वारा दंन एक पीढी से दूसरी पीढी तक जीवित होता चला जाताहै। भारत 
के विभिन्न दशनो के शताव्दियों तक जीवित रहने का यही रहस्य दै । 
मारतीय दर्शन के आस्तिक सम्प्रदायो का विकास सूत्र-साहित्यके दवारा हुजा 
दै । प्राचीन काल में छिन की परिपाटी नहीं थी । दार्शनिक विचारों को अचि- 
काडातः मोखिकसूपसेही जाना जाता था। समयके विकसक साथे ही साथ 
दाशंनिक समस्याओं का संक्षिप्त खूप सूतो" में आबद्ध किया गया । इस प्रकार 
भ्रत्येक दंशेनके प्रणेता ने सूत्र साटित्य की रचना की । न्याय दन का ज्ञान गौतम 
कं न्याय स॒त्रे, वेदोषिक का ज्ञान कणाद के वंशेषिक-सूत्र, सांख्य का ज्ञान कपिल 
के सांख्य-सूत्र (जो अप्राप्य है) तथा योग का ज्ञान पतंजलि के योगसूत्र, मीमांसा 
काज्ञान जंँमिनिके मीमांसा-सृत्र तथा वेदान्त का ज्ञान वादरायण कै ब्रह्मसत्रे द्वारा 
म्राप्त होता टै। 
सूत्र अत्यन्त ही संक्षिप्त, जगभ्य ओर सारग्मित होते थे । इनका अथं समञ्लना 
साधारण व्यक्ति के लिए अत्यन्त ही कठिन था। अतः इनकी व्याख्या के लए 
टीकाओं की आवश्यकता अन्‌ मवं हुई । इस प्रकार बहुत मे टीकाकारो का प्रादुर्माव 
ड आ । न्याय-सूत्र पर वात्स्यायन के, वेरोषिक-सूत्र पर प्रशस्तपाद के, साख्य-सूत्र 
पर विन्ञान-मिक्ष्‌ के, योगसूत्र पर व्यासं के, मीमांसा-सूत्रे पर शवर के, तथा 
वेदान्त-सूच्र पर शंकराचायं के माप्य अत्यधिक प्राचीन एवं प्रसिद्ध हँ । इस प्रकार 
आस्तिक ददनों का विल साहित्य निर्मित हो गया जिसके दारा भारतीय दशन 
का ज्ञान प्राप्त होने क्गा। 


। 
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नास्तिक दशनो का विकास स॒त्र-साहित्य से नहीं हुआ है। इसकी चर्चा उन 
ददनों के विस्तृत विवेचन के समय आगे कौ जायगी । 

दनो का विकास स॒त्र-साहित्य के माच्यम सेहोने के कारण उनकी प्रामाणि- 
कता अधिक बढ़ गई ह । प्रत्येक सत्र को समञ्ञ लेनेकेवादउस दशेन के विभिन्नः 
द्ष्टिकोणों को समन्नने में कटिनाई नहीं होती । इसके अतिरिक्त ददौन-विशेष के 
विचारों के प्रति किसी प्रकार का संशय नहीं रहता । यह्‌ खबी यूरोपीय दगेन में 
नहीं है । प्लेटो, काण्ट तथा हीगेल जसे दाशंनिकों के विचार वास्तव मेंक्याथे, 
इसका निर्णय करने में अत्यधिक श्रम करना पड़ता है 1 वत्तंमानयुग में व्हा कूः 
एसे दारंनिकं हँ जिनके वारे में हम पूरी दृढता ओर विशवास के साथ नहीं कह पतिः 
किं वे ईदवरवादी है, या अनीङ्वरवादी, मौ तिकवादी हैँ अथवा प्रत्ययवादी ह ।* 
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दूसरा अध्याय 
भारतीय दर्शनों की सामान्य विशेषतां 


( ©0707107. ९1187 € {&ा)8॥168 1 8९718 0{ 1110 
| 11108007 )* | 
मारत के दानिक सम्प्रदायो की चर्चा करते समय हमलोगो ने देखा है कि 


उन्हे साधारणतया आस्तिक ओौर नास्तिक वर्गो मे रखा जाता है । वेद कोः प्रामा- 
णिक माननेवाले दर्शन को "आस्तिक तथा वेद को अप्रामाणिक मानने वाले दशन 


को “नास्तिक कहा जाता है । आस्तिक दशं न छः हैँ जिन्हें न्याय, वंशेषिक, सांख्य, 


योग, मीमांसा ओर वेदान्त कटा जाता दै । इनके विपरीत चार्वाक, बौद्ध ओर 
जैन दशनो को “नास्तिक दर्शन" के वग मे रखा जाता है । इन दशंनौं में अत्यधिक 


आपसी विभिन्नता है। किन्तु मतमेदों के बाद मी इन दर्दानों मे सवे-निष्ठ्ता का 
पुट है । कछ सिद्धान्तो की प्रामाणिका प्रत्येक दशन में उपलब्ध है। इस साम्य 
का कारण प्रत्येक दर्गन का विकास एक ही मूमि--मारत--मे हआ कटा जा 
सकता है । एक ही देश मे पनपन के कारण इत दनो पर भारतीय प्रतिमा, 
निष्ठा ओर संस्कृति की छाप अमिट रूप से पड़ गरईदहै। इस प्रकार मारत के 


विभिन्न दशनो मे जो साम्य दिखाई पड़ते दै उन्हें “मारतीय देन को सामान्य 
विरोषताये'' कहा जाता है । ये विदेषतायं मआरतीय विचारधारा के स्वरूप को 


पूर्णतः प्रकारित करने मे समथं रहै । इसीलिए इन विडोषताओं का मारतीय-दशेन 
मे अत्यधिक महत्व है ! अब हमलोम एक-एक कर इन विरोषताओं का अध्ययन 
करेगे । 

१. भारतीय दर्शन का प्रमृख लक्षण यह्‌ दै कि यहाँ के दाशंनिकों ने संसार 
को दुःखमय माना है) दशन का विकास दही मारत में आध्यात्मिक असन्तोष के 
कारण हुआ है । रोग, मत्य्‌, वृढ़ापा, ऋण आदि दुःखों के फलस्वरूप मानव-मन में 
सर्वदा अशान्ति का निवास रहताः है । वृद्ध का प्रथम आयंसत्य विर्व को दुःखा 
त्मकं वताता है। उन्होने रोग, मृत्यु, बुढापा, मिन, वियोग आदि की अन्‌- 
मृतियों को दुःखात्मक कटा है। जीवन के हेर पहलू में मानव दुःख काटी दशन 
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करता दै । उनका यह कहना कि दुःखियों ने जितना ओस्‌ बहाया है उसका पानी 
सम्‌द्र-जल से मी अधिक है, जगत्‌ कै प्रति उनका दृष्टिकोण प्रस्तावित करता है। 
वृद्ध के प्रथम्‌ आयं-सत्य से सांख्य, योग, न्याय, वंशेषिक, शंकर, रामानुज, जैन 
आदि समी दशन सहमत हैँ । सांख्य ने विद्व को दुःख का सागर कहा है । विव 
मे तीन प्रकारके दुःख हँ--आाध्यातिपिक, आभि-मौतिक गौर आधि-देविक । आध्या- ` 
त्मिक दुःखे शारीरिक ओर मानसिक दुःखोका दूसरा नाम है आधि-मौतिक 
दूःख वाट्य जगत्‌ के प्राणियों से, जेमे पश्‌ ओर मनृष्यरे, प्राप्त होते है। इत 
प्रकारके दुःख के उदाहरण चोरी, उकंती, हेत्या आरि ककमं हैँ । आधिदैविक दुःख 
वेदुःखहेजो प्राकृतिक शक्तियो से प्राप्त होते हैँ । मूत-प्रेत, बाढ, अकाल, मूकम्प 
आदि से प्राप्त दुःख इसके उदाहरण दँ । मारतीय दशंनों ने विश्व की सुखात्मक 
अन्‌मृतिको मी दुःखात्मक कहा है । उपनिषद्‌ ओर गीता जेमे दाशंनिक साहित्यं 
मे विश्व की अपृण्ता को ओर संकेत किया गयादै। इस प्रकार यहाँ के प्रत्येक 
दार्दानिक ने संसार का क्नेशमय चित्र उपस्थित कियादहै। संसारके सुखों को 


वास्तविक सुख सम्नना अदूरदरिता है। ` 
कछ पाडच।त्य विदानो ने मारतीयं दशंन को निराशावादी (0881115810 ) 


| | कहा टै । निराशावाद उस सिद्धान्त को कहते हँ जो विद्व को विषादमय चित्रित 
| 
: 





करता है। निराशावाद के अनुसार संसार में आगा क सन्देडा नहीं है। विश्वं 

~ अन्धकारमय एवं दुःखात्मक है । निराशावाद का प्रतिक सिद्धान्त आश्ावादः' 

टै । आशावाड मन की एक प्रवृत्ति है जो विर्व को सुखा त्मक समञ्जती है । अव हमें 

। | देखना है कि युरोपीय विद्रानों का यह्‌ मत कि भारतीय दशन निराशावादसे 

ओत-प्रोत है, ठीक है अथवा यह्‌ एकं दोषारोपण मात्र हे । „1 न 

| आरप्म में यह्‌ कह देना अन्‌ चितन होगा कि मारतीय दश्ेन को निराशावादी 

| कहना म्रान्तिम्‌कक है । भारतीय दशन का सिहावलोकन यर्‌ प्रमाणित करता है 
किं मारतीय विचारधारा में निराशावाद काखंडन हुआ है । 

यहाँ के समी दारनिक विश्व को दुःखमय मानते है--इसमे कोई सन्देह नहीं । 

परन्तु वे विद्व के दुःखों को देखकर ही मौन नहीं हो जाते, बल्कि वे दुःखों का 

कारण जानने का प्रयास करते हैँ । प्रत्येक दशेन यह आइवासन देता है कि मानव 

अपने दुःखों का निरोघ कर सकता है । दुःख-निरोघ को मारत में मोक्ष कहा जाता 

दै । चार्वाक को छोडकर यहाँ का प्रत्येक दाङनिक मोक्ष को जीवन का चरम रभ्य 

मानता है । सच पूछा जाय तो मारत मे मोक्ष को अपनाने के ल्एिही दन का 

विकास हआ है । मोक्ष एक एसी अवस्था है जहाँ दुःखों का पूणंतया अमाव है। 
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भारतीय दशन को रूप-रेवा 
१६ 


क्छ दाशनिकों न मोक्ष को आनन्दमय अवस्था कटा है । यह्‌ कै दानिक केवल 
मोक के स्वल्प का ही वणेन कर शान्त नही हो,जाते है, ९ मोक्ष ५५५ के 
लिए प्रयत्नशील रहते हैँ । प्रत्येक दशन मे मोक्ष को अपनाने के लिषए मागं का 
निदश्च किया गया दै । बुदढ के कथनान्‌सार एक मान मोक्ष को अष्टांगिक मार्गः पर 
चलकर अपना सकता है । अष्टा गिक मार्ग के आठ अंगये र--सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ 
सकल्पः सम्यक्‌ वाक्‌, सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यक्‌ आजीविका, न्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ 
स्मृति ओर सम्यक्‌ समाधि । जं न-दर्न मे मोक्ष को अपनाने के चये सम्यक्‌ ददान 
( ल 111), सम्यक्‌ ज्ञान ( प्ा४॥ 11016026 ) ओर सम्यव्‌ चरित्र 
( ग्ट ९०प्तप०६ ) नामक त्रिमागं का निदे किया गया है । सास्य ओर 
रंकर के अन्‌सारमानवज्ञानके द्वारा अर्थात्‌ वस्तुओं के यथां स्वरूप को जान- 
कर मोक्ष को अपना सकता है । मीमांसा के अनुसार मानव कर्म के दरा मोक्षा 
वस्था को अपना सकता है । मारतीय दर्शन मे मोष ओः मोक्ष के मार की अयः 
धिक चर्चा है जिसके कारण भारतीय दशन को निर गावादी कहना मल है। परोऽ 
मवसम्‌लर ने ठीक कहा है “चकि मारत के समी दशन दुःखो कौ द्र करनेके 
किए अपनी योग्यता प्रदज्ित करते है इसलिए उ ह्‌ स(धारण अर्थम निरागावादौ | 
कहना भ्रामक है ।'** 


निराशावाद का अर्थं है "कंमंको तोड़ देना" , उसी ८०५ 
कटा जा सकता टे जिसमे कमं से पलायन कः 
आश्चाकासचारहोताहै।कमंके आधार प 
सुनहर स्वप्न देखता है । यदि निराश।वाद 
विचारधारा को निरारावादी कहना गलत 
करने का आदेश देता है । जीवन के कर्मो से 
विचारकों को मान्य नहीं है। शंकरं 


भदेश दिया गधा हो। कर्मक रने से 
रही मानं अपने मविष्यत 

ध पह जथं लिया जाय रतीय 
हणा । यहां का प्रत्य दारं 


भागने की जराभी प्रवेत्ति भारतीय 
का, जिसकी मृत्य |]; 
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भारतीय दशन कौ सामान्य विहोष तायं ` - ७ 


जीवन कमं का अनोखा उदाहरण उपस्थित करता है । महात्मा बुद्ध का जीवन भौ 
कमंमय रहा है। 

मारतीय दन को निराशावादी इसि मी नहीं कहा जा सकता है कि यह्‌ 
अध्यात्मवाद से ओत-प्रोत है । अध्यात्मवादी द्डंन को निराशावादी कहना गल्त है } 
विलियम जेम्स के शब्दों में अध्यात्मवाद उसे कहते हैँ जो जगत्‌ में शाद्वत नं तिकः 
व्यवस्था मानता है जिसमे प्रचुर आशा का संचार होता हे । 

भारतीय दशंनके निराशावादका विरोधमारतका सादहित्यकरतादै। मारत 
के समस्त समसामयिक नाटक सुखान्त है । जब मारत के साहित्य मे आशावाद का 
संकेत है, तो फिर मारतीय दशन को निराशावादी कंसे कटा जा सकता ह ? आखिर 
भारतीय दन को निराद्ावादी क्यों कह। जाता है ? मारत का दाशं निके विर्व 
की वस्तु-स्थिति को देखकर विकल हौ जाता है। इस अथं मे वह्‌ निराशावादी 
डे । परन्तु वास्तव में वह निराश नहीं हो पाता। यहः इ ससे प्रमाणित होता है 
किं निराशावाद भारतीय दर्शन का आरम्म है, अन्त नहीं (२५68708 1 
17781 ए1०50कठ 18 0पाग 1101४79 भत्‌ 710४ 7281) । मारतीय 
दर्दान का आरम निराशा में होता दै, ५र्तु उसका अंत आयामे होतादहै। डं० 
राधाकृष्णन ने कहा है “मारतीय दाशं निक वहां तकं निराशावादी है जहां तक वे 
विदव-व्यवस्था को अश्‌ म ओर मिथ्या मानते है, परन्तु जहाँ तक इन विषयों से 
द्टकारा पानं का सम्बन्ध है, वे आशावादी रँ।'' इस प्रकार हम देखते है कि 
निराशावाद भारतीय दशंन का आघार-वाक्य (7678९) है, निष्कषं नहीं \ 
देवराज ओौर तिवारी ने भारतीय दशेन के निराशावाद की तुलना एक वियोगिनी 
से की दहै, जो अपनं प्रियतम से अलग है, परन्तु जिसे अपने प्रियतम के आने का 
द्‌ ढ्‌ विशवास है । उसी प्रकार भारतीय दशंन आरम्म मे निराशावादी है, परन्तु 
इसका अन्त आशावादमेंहोताहै। दंन का आरम्भ दुःखसे होता है, परन्तु यहां 
के दार्शनिकों कोदुःखसेद्धटकारा पानेकादृढ्‌ विइवासहै। 
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२८ भारतीय दशन को रूपरेखा | 


मारतीय दशंन आरम्म मे मी निराशावादी इसचकिए है कि निरा्ावाद के 
अमाव में आजावाद का मूल्यांकन करना कठिन है । प्रो° बोसकि ने कटाटै मै 
आशावाद मे विदवास करता हूं, परन्तु साथ ही कहता हं कि कोई मी आशावादं तव 
तक साथंक नहीं है जव तक उसमें निराशानाद का संयोजन न हो।* जी० एच० 
पामर (6. प. 2०170०7) नामक प्रख्यात अमेरिकन अव्यापक नं निराशावाद 
की सराहना करते हु ए तथा आद्यावाद की निन्दा करते हृए इन शव्द का प्रयोग 
किया है 'जआशावाद नं रास्यवाद से हेय प्रतीत होता है। निरायावादं विपत्तियों 
से हमें सावधान कर देता है, परन्तु आशावाद जञ ठो निरिचन्तता को प्रश्रय देता 
दै।' इस प्रकार हम देखते ठँ कि मारतीय दर्शन का आरम्म निराशावाद मे 
होना प्रमाण-ष्ट टे, क्योकि वह्‌ आशावाद को सार्थक बनाता है। अतः यूरोपीय 
विद्वानों का यह्‌ मत कि मारतीय ददन पणंतया निराशावादी है, श्रान्तिमूल्क 
प्रतीत होता दै। 
२. भारतीय दशन की दूसरी विशेषता यह्‌ है कि चार्वाक को छोडकर यहाँ 
को प्रत्येक दाशंनिक आत्मा कौ सत्ता मे विवास करता है । उपनिषद्‌ से केकर 
वेदात तक जात्मा कौ खोज पर जोर दिया गया है । यहां के ऋषियों का मूल मच 
` ई आत्मानं विद्धि (९०४ धफ़९०्‌६) । आत्मा मे विदवास. करने के फलस्वरूप 
मारतीय दर्शन अध्यात्मवाद का प्रतिनिधित्व करता दे। यहाँ के दार्शनिकों नं 
साधारणतया आत्मा को अमर माना है। आत्मा ओर शरीर मे यह मृख्य अन्तर्‌ 
है कि आत्मा अविनायी हे जवकि शरीर का विनाश होता दै। आत्मा के सम्बन्ध 
मे विभिन्न मत मारतीय दाशंनिकों ने उपस्थित किए दहं। 
चार्वाक ने आत्मा ओर शरीर को एक दूसरे का पर्याय माना है चैतन्यविदिष् | 
देह को ही चार्वाको तं आत्मा कहा है । आत्मा शरीर सेषृथक्‌ नहीं है । शरीर की ॥ 
तरह आत्मा मी विनाशी है, क्योकि आत्मा वस्तुतः शरीर हीहे। चार्वाक के इस 
मत को देहात्मवाद' कटा जाता है। सदानन्द ने वेदान्त-सार' तें चावकिं हारा 
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भारतीथ दर्हानं की सामान्य विश्ञेषतायं १६ 


प्रमाणित आत्मा के सम्बन्ध में चार विभिन्न मतों का उल्लेख कयां है ।† कछ 

चार्वाकों ने आत्मा को शरीर कहा है । कछ चार्वाको ने आत्मा को जानेन्द्रिके रूप 

मे माना है । क्‌ चार्वाको ने कमंन्दरिय को आत्मा कहा है । क्‌ चार्वाको ने मनस्‌ 

को आत्मा कहा दहै । चा्वकिं ने आत्मा के अमरत्व का निषेव कर भारतीय 

विचारधारा में निरूपित आत्मा के विचार का खंडन किया है । चार्वाक के आत्मा- 
सम्बन्धी विचार को मौतिकवादी मत कट्ए जाता है। 


वृद्ध ने क्षणिक आत्मा की सत्ता स्वीकार कौ है । उनके अन्‌ सार आत्मा चेतना 
का प्रवाह्‌ (8८ 0 00115610प511688} है । उनका यह्‌ विचार विल्यिम 
जेम्स के आत्मा -सम्बन्धी विचार का प्रतिरूप है । बुद्ध ने वास्तविकं आत्मा (२० 
७०६) को रम कहकर व्यवहारवादी आत्मा (भण ५०] इण) को माना जौ 
निरन्तर परिव॑तंनरीट रहता दै । बर ढ के आत्म-विचार को अन्‌ मववादी (धभ 
२१५९1) मत कहा जाता दै । 

जेनों ने जीवों को चेतन्यय्‌क्त कटा है । चेतना आत्मा मे निरन्तर विद्यमान 
रहती है । आत्मा मे चैतन्य ओौर विस्तार दोनों समाविष्ट दँ । आत्मा ज्ञाता, कर्ता 
ओर मोक्ता है । आत्मा की द॑क्ति अनन्त है । उसमें चारप्रकार की पूणंता-- जसे 
अनन्त ज्ञान, अनन्त दशन, अनन्त वीयं, अनन्त आनन्द-- विद्यमान हे । 


आत्मा के सम्बन्ध में न्याय ओर वैशेषिक ने जो मत दिया है उसे यथाथेवादी 
मत (701181९ ऽ) कहा जाता है । न्याय-वेशेषिक ने आत्मा को स्वभावतः 
अचेतन माना है । आत्मा में चेतना का संचार तमी होता है जब आत्मा का सम्पकं 
मन, शरीर ओर इन्द्रियो से होता दै। इस प्रकार चेतनाको इन दशनो मे आत्मा 
का आगन्तुक गृण (०८११०४४1 "०८ ) कहा गया दै । मोक्षावस्था में 
आत्मा चैतन्य-गुण से रहित होता है । आत्मा को ज्ञाता, कर्ता, ओर मोक्ता माना 
गया है । मीमांसा मी न्याय-वैशे षिक की तरह्‌ चेतना को आत्मा का आगन्तुक धमं 
मानती हे । मीमांसा-दडंन में आत्मा को नित्य एवं विमु माना गया दै । 


साख्य ने आत्मा को चैतन्य स्वरूप माना है । चेतना आत्भा का मूल लक्षणं 
(०8९४१४1 70कवप्छ़्) है । चैतन्य के अमाव मे आत्मा कौ कल्पना मी 
असम्भव है) आत्मा निरन्तरज्ञाता रहता है। वह्‌ ज्ञान का विषय नहीं हो सकता । 
सांख्य ने आत्मा को अकर्ता कहा है । आत्मा आनन्द-विहीन है, क्योकि आनन्द गुण 
काफल है ओर आत्मा त्रिगृणातीत है । | 


¶ देखिये ५€0०0125972 0४ 5208820 (2. {73-76) 


२० भारतीय दक्षन की ङपरंखा 


दंकरने मी चेतना को आत्मा काम्‌ स्वरूप लक्षण माना है । उन्होने आत्मा 
को सच्चिदानन्द' (सत्‌ + चित्‌ आनन्द ) कहा है । आत्मा न ज्ञाताहै ओौरननज्ञान 
का विषय है । जहाँ तक आत्मा की संख्या का सम्बन्ध है, शंकर को छोडकर सभी 
दाशंनिको ने आत्मा को अनक माना है । शंकर एक ही आत्मा को सत्य मानते है । 
न्याय-वंडोपिक दो प्रकार की आत्माओं को मानता है--(१) जीवात्मा, (२) पर- 
मात्मा । जीवात्मा अनेक टै, परन्तु परमात्मा एक है । 

(३) मारतीय दशंन का तीसरा साम्य कमं सिद्धान्त" मे विश्वासे कटा जा 
सकता है । चार्वकि को छोडकर मारत के समी दशन चाहे वह वेद-विरोधी हों अथवा 
वेदान्‌ कूल हों, कमं के नियम को मान्यता प्रदान करते है । इस प्रकार क्म-सिद्धान्त 
(19 0 {47718} को छः आस्तिक ददनों ने एवं दो नास्तिक दर्शनों ने अंगी- 
कारक्ियाहै।कूछ लोगोंका मत दहै कि क्म॑-सिद्धान्त (धक ० ध), 
मे विद्वास करना भारतीय विचारधारा के अध्यात्मवाद का सृत है । 

कमं सिद्धान्त (19 ०7 ए 2118) का अथं है जसे हम बोतेदैवेसाही 
हम काटते हँ ।'“ इस नियम के अन्‌ कूल शुम कर्मो काफल शुम तथा अशम कर्मो 
का फल अशम होता है । इसके अन्‌ सार @ृत प्रणाश' अर्थात्‌ किये हुए कर्मो का 
फल नष्ट नहीं होता ह तथा अछृतम्य्‌ पगम्‌' अर्थात्‌ विना किये हए कर्मो के फल मी 
नहीं प्राप्त होते हँ हमे सदा कर्मो के फल प्राप्त होते दँ । सुख ओौर दुःख कमदाः 
शम ओर अशम कर्मो के अनिवायं फल माने गये रै । इस प्रकार कर्म॑-सिद्धान्त, 
कारण नियम है जौ नतिकता के क्षेत्र में काम करवा है । जिस प्रकार भौतिकः 
क्षेत्र मे निहित व्यवस्था की व्याख्या कारण-नियम' करता है, उसी प्रकार नै तिक 
क्षेत्र मे निहित व्यवस्था की व्याख्या कमं-सिद्धान्त करता है । इसीलियि कृ विद्रानों 
ने कम -सिद्धान्त' को विद्व में निहित व्यवस्था की दादां निक व्याख्या कहा है । 

कमं-सिद्धान्त मे आस्था रखनेवाले सभी दारंनिकों न माना टै कि हमार) 
वत्तंमान जीवन अतीत जीवन के कर्मों काफल है तथा मविष्य जीवन वत्तमान 
जीवन के कर्माकाफल होगा । इस प्रकार अतीत, वतंमान ओर मविष्य जीवनो को 
कारण-कायं श्यखटा मे वावा गया है । यदि हम दुःखी हँ तब इसका कारण हमारे 
पूवे जीवन के कर्मो का फल है । यदि हम दूसरे जीवन कौ सृखमय बनाना चाहते 
है तो हमारे किए अपने वत्तंमान जीवन में उसके किए प्रयत्नक्ञीक रहना परमा- 
वश्यक ह । अतः प्रत्येक मनुष्य अपने माग्य का निर्माता स्वयं है । कमं -सिद्धान्त 
सवंप्रथम बीजकेरूप में विद दर्शन" में सन्निहित मिक्ता है। वैदिक कालके 
ऋषियों को नं तिक व्यवस्था के प्रति श्रद्धा को मावना थी । वे नंतिक व्यवस्थाः 
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को ऋत (2) कहते थे जिसका अथं होत है जगत्‌ की व्यवेस्था' । “जगत्‌ 
की व्यवस्था" के अन्दर नं तिक व्यवस्था भी समाविष्ट थी । यह्‌ ऋत का विचारं 
उपनिषद्‌ ददन में कमंवादका रूपे लेता है। न्याय-वरोषिक दशेन में कमं- 
सिद्धान्त को अदृष्ट! (+^ १०६४९) कटा जाता है, क्योकि यह द्‌ ष्टिगोचर नहीं 
होता । विद्व की समस्त वस्तु, यहाँ तक कि परमाणु मी, इस नियम से प्रमा- 
वित होते हैँ। मीमांसा-दशेन मे कमं-सिद्धान्त को अवे" कहा जाती दै । न्याय- 
देेषिक दर्शन मे अदृष्ट का संवालन ईदवर के अधीन है । अद्‌ष्ट' अचेत्तन होने 
के फा स्वरूप स्वयं फल्वान्‌ नही होता है । मीमांसा का विचार न्यायवैरो षिकं के 
विचारकाविरोधकरताहै, क्योकि मीमांसा मानती है कि कम-सिद्धान्त स्वचालित 
हे । इसे संचाखित करने के किए ईइवर की कोई आवश्यकता नहीं है । मारत के 
समी दाशंनिकों ने कम-सिद्धान्त का क्षेत्र सीमित माना दै। कमे-सिद्धात सभी 
कर्मों पर लाग्‌ नहीं होता दै । यह्‌ उन्हीं कर्मो पर जागृ होता है जो राग, द्वेष एवं 
वासना के द्वारा संचालित होते है । दूसरं शब्दो मे वेसे केमं जो किसी उदेश्य की 
म।वना से किये जाते ह, कर्म-सिद्धान्त के दायरे मे आते हैँ। इसके विपरीत वेसे 
कमं जो निष्काम किये जाते है, कमं-सिद्धान्त दारा शासित नहीं होत्ते हैँ । दूसरे 
रन्दो मे निष्कामं कमं कमं-सिद्धान्त से स्वतन्त्र है । निष्काम कमं भूजे हुए बीज 
के समानहैजो फल देने में असमथं रहते हैँ । इसीलिए निष्काम कमे पर यह्‌ 
सिद्धान्त लग्‌ नहीं होता । 


कमं शब्द का प्रयोग दो अर्थो में होता है। साधारणतः कमं शाब्द का प्रयोगं 
कमं -सिद्धान्त'के रूपमेंहोतादै। इस प्रयोग के अतिरिक्त कमं काएक दूसरा 
मी प्रयोग है। कमं कभी-कभी शक्ति-रूप में प्रय्‌क्त होता है जिसके फलस्वरूप 
फलं की उत्पत्ति होती है । इस दृष्टिकोण से कमं तीन प्रकार के माने गये हैँ -- 


(१) संचित कमं 
(२) प्रारब्धे कमं 
(३) संचीयमान कमं 
संचित कमं उत कमं को कहते हैँ जो अतीत कर्मो से उत्पच्च होता है, परन्तु 
जिसका फल मिलना अमी शुरू नहीं हज है । इस कमं का सम्बन्ध अतीत जीवन 
से है। 
प्रारञ्च कमं वह्‌ कमे है जिसका फल मिलना अमी शुरूहो गया हे॥ इसका 
घ अतीत जीवन से है । 
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वतंमान जीवन के कर्मो को, जिनका फट मविष्य में मिलेगा, संचीयमान कमं 
कहा जाता है। 
कमं-सिद्धान्त के विरुद्ध अनेक आक्षेप उपस्थित किये गये है । सर्वप्रथम कम- 
सिद्धान्त के विरु कहा जाता है कि यह्‌ ईइवरवाद (71678) का खंडन करतां 
है । ईदवरटाद के भन्‌ सार ईद्वर विद्व का स्रष्टा है । ईङवर ने मानव को सुखी 
एवं दुःखी बनाया है । परन्पु कमं-सिद्धान्त मन्‌ष्य के सुख ओर दुःख का कारण 
स्वयं मनूष्य को बतलाकर ईङ्वरवादी विचार का विरोध करता है । 
कमं-सिद्धान्त ईदवर के ग्‌णों का मी खंडन करता है । ईरवर को सवंशक्तिभान, 
सवज्ञ, दयाल्‌ , इत्यादि कहा जाता है । परन्तु कमं-सिद्धान्तके लोग्‌ होने के कारण 
ईरवर चाहने पर मी एक मन्‌ष्य कौ उसके कर्मो के फल से वंचित नहीं करा सकता! 
वह्‌ व्यक्ति जो अशुम कमं करता दै, किसी प्रकार मी ईङवर की दया श्रै लामान्वित 
नहीं हो सकता । इस प्रकार ईङ्वर कौ पूर्णता का कमं-सिद्धान्त विरोध करता है । 
कमं-सिद्धान्त के विरुद्धे यह दूसरा आक्षेप है | 
कमं-सिद्धान्त के विरुद तीसरा आक्षेप यह्‌ कहकर किया जाता है कि यह्‌ 
सिद्धान्त सामाजिक-पेवा मे रिथिरता उत्पन्न करता है । किसी असहाय या पीडित 
की सेवा करना बेकार है, क्योकि वह्‌ तो अपने पूव॑वर्ती जीवन के कर्मो का फल 
मोगता है । 
इस आक्षेप के विरुद कहा जा सकता है किं यह्‌ आक्षेप उन्हीं व्यक्तियों के 
द्वारा पेश किया जाता है जो अपने कत्तव्य से मागना चाहते हैं । 
कमं-सिद्धान्त के विरुद चौथा आक्षेप यह्‌ किया जाता है कि कमं वाद माग्यवाद 
( 2४81187 ) को मान्यता देता ईै । प्रत्येक व्यक्ति अपने कर्मो काफल मोग 
रहा दै । अतः किसी प्रकारके सुधार की आशा रखना मूखंता है । 
परन्तु आरेचकों का यह्‌ कथन नि राघारहै । कमं-सिद्धान्त, जहां तक वत्तंमान 
जीवन का सम्बन्ध दै, माग्यवाद को प्रश्रय देता है, क्योकि वतंमान जीवन अतीत 
जीवन के कर्मो का फल ह ! परन्तु जहाँ तक ५मविष्य जीवन का सम्बन्ध है यह्‌ 
मन्‌ष्य को वत्त॑मान श्‌ म कर्मो के आधार पर मविष्यत्‌ जीवन का निर्माण करने का 
अधिकार प्रदान करता है । इस प्रकार कमं-सिद्धान्त म! ग्यवाद का खंडन करता है । 
इन आखोचनाओं के बावजूद कमं-सिद्धान्त का मारतीय विचार-घारा में 
अत्यधिक महत्व है । इसकी महत्ता का निरूपण करना परमावद्यक है । 
कर्म-सिद्धान्त की पहटी महत्ता यह्‌ है कि यह विद्व कै विभिन्न व्यक्तियों के 
जीवन मे जो विषमता है उसका कारण बतखाता है । समी व्यक्ति समान परिस्थिति 
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मे साधारणतया जन्मलेते हे फिरमी उनके भाग्य पे अन्तर है। कोई व्यक्ति 
घनेवान दै, तो कोई व्यक्ति निधन है। कोई विद्वान्‌ हतो कोई्‌मखेदै। आदिर, 
इस विषमताकावयाकारण है? इस तिषमताका कारण ह्मे कमं-सिद्रान्त त्रत- 
खातादहै। जो व्यक्ति इससंसारमें सुखी है वह अतीत जीवन के शुभ-कर्मोका 
फल पा रहा दै । इसके विपरीत जो व्यक्ति दुःखी है वह मी अपने पूरव-जीवन के, 
कर्माोका फल मोग रहा है। 
कमं-सिद्धान्त की दूसरी महत्ता यह है कि इसमें व्यावहारिकता है 1.कमं- 
सिद्धान्त के अनसार मानवके शम या अशुम समी कर्मों पर निर्णय दिद्रा जाता 
है । यह सोचकर कि अशम कमं का फक अनिवा्॑तः अशगुम होतः है मानव बुरे 
कम करने मे अन्‌त्सादहित हो जाता है। अशुभ कमं के सम्पादन में मानव का अन्तः- 


करण विरोध करता है। इस प्रकार क्म-सिद्धान्त व्यक्तियों को कूकर्मो से 
वचाता है । 


कर्मं-सिद्धान्त की तीसरी महत्ता यद्‌ है कि यड्‌ हमारी कमियों के ल्एि हमें 
सान्त्वना प्रदान करता टै । यह सोचकर किं प्रत्येक व्यक्ति अपने पूवं-जीवन के 
कर्मोकाफलपा रहा है, हम अपनी कमियो के ल्य किसी दूसरे व्यक्ति को नहीं 
कोसते, बत्कि स्वयं अपने को उत्तरदायी सम्षते हैँ । 


कमं-सिद्धान्त की अन्तिम विशेषता यह्‌ है कि यह्‌ मानव मे आशा का संचार 
करता है, प्रत्येक व्यवित स्वयं अपने माग्य का निर्माता है। वतमान जीवन के 
र्‌म कर्मोँके द्वारा एक मानव भविष्य-जीवन को सुनहला बना सकता है । 


(४) चार्वाक को छोड समी दादनिक, वेदिक तथा अवेदिक पूनजंन्मं अथवा 
जन्मान्तरवाद में विश्वास करते है। पुनजेन्म का अथं है पुनः-पुनः जन्म ग्रहण 
करना । यर्हाँ के दाशंनिकों ने मानाहै कि संसार्‌ जन्म ओर मत्य्‌ कौ श्ृदला 
हे । पुनजंन्न का विचार कमंवाद के सिद्धान्त तथा आत्मा की अमरतासेही 
प्रस्फ्‌टित होता है। आत्मा अपने कर्मों का फल एक जीवन मे नहीं प्राप्त कर्‌ सकती 
है। कर्मो का फल मोगने के लिए जन्म ्रहण करना आवश्यक टो जाता है। 
पुनजंन्म का सिद्धान्त आत्मा की अमरता से फलित होता है । आत्मा नित्य एवं 
अविनाशी होने के कारण एक शरीरसे दूसरं शरीर मे, शरीर की मत्य्‌ के पश्चात्‌, 
प्रवेश करती है। मत्य्‌ का अथं शरीर का अन्त है, आत्मा का नहीं । इस प्रकारः 

शरीर के विना के बाद आत्मा का दूसरा शरीर धारण करना ही पुनज॑न्म है । 
चार्वाक आत्मा की अमरता में विइवास नहीं करता है । उसके अनसार शरीर 
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की प्रत्य्‌ के पर्चात्‌ आत्मा का मी नाञ्च हो जाता है, वयोकि दोनों एक दूसरे से 
अभिन्न है । इसीषल्यि यह पुनर्जन्म के विचार में आस्था नहीं रखता है । 

वेदिक काल के ऋषियों की यह धारणा थी कि मूर्च्छाकी अव्रस्था में मन्‌ष्य 
को आत्मा शरीर का साथ छोड देती है। इसी विचार के दवाराव मानने ल्गेथे 
कि मृत्यू के पश्चात. आत्मा दूसरा शरीर वारण करती है । इसके अतिरिक्त वेदिक 
कालकेलखोगोकी यह्‌ धारणा थी कि जो व्यक्ति अपना कमं पूर्ण-्ञान से नहीं 


सम्पादित करता है, पृनः-पुनः जन्म ग्रहण करता है |. 
वंदिक काल का पनजंन्म-विचार उपनिषद्‌ में पूणं रूप से विकसित हुआ 


हे । उपनिषद्‌ मे पुनजं न्म की व्याख्या उपमाओं के आघार पर की गई है। इनमें 
से निम्नलिङित उपमा का उल्लेख करना आवदयक है । “अन्न की तरह मानव 
कानाश्होताहै गौर अन्न की तरह उसका पुनः पुनजंन्म मी होता है ।”* 

गीता मे पुनज॑न्म-सिद्धान्त की व्याख्या सुन्दर दटंगसे की गई है। “जिस 
प्रकार मानव को आत्मा मिन्न-भिन्न अवस्थाओों से जसे शेदावावस्था, युवावस्था, 
वृद्धावस्था से--ग्‌जरती है उसी प्रकार वह एक दारीरसे दूसरे शरीर में प्रवेश 
करती टै ।“{--“जिस प्रकार मनष्य पुराने वस्त्र के जीर्णं हो जाने पर नवीन 
वस्र को धारण करता है उसी प्रकार आत्मा जजर एवं वृद्ध शरीर को छोडकर 
नवीन शरीर धारण करती है ।“--गीता मे बतलाया गया है कि मनुष्य की 
तरह ईरवर का मी पुनज॑न्म होता है । मानव अपने पूवं जन्म की अवस्था से अनभिज्ञ 
रहता है जबकि परमात्मा सारी चीजों को जानता है, 

वृद्ध न्‌ पुनर्जन्म कौ व्याख्या नित्य आत्मा के विना की है, जिसके फलस्वरूप 
उनका पुनजंन्म सम्बन्धी विचार विशिष्ट प्रतीत होता है । जिस प्रकार एक्‌ दीपकं 
की ज्योति से दूसर दीपक कौ ज्योति को प्रकारित किया जाता है, उसी प्रकार 
वत्तंमान जीवन की अन्तिम अवस्थासे मविष्य जीवन की प्रथम अवस्था का 
निमणि होता दै । 

न्याय-वेशेषिक दशन में पृनज॑न्म की व्याख्या नवजात शिशु के हंसने ओर 
ने सेकी गई है । दिशूओं का हसना ओर रोना उनके पूवं-जीवन की अनुमतियों 
का परिचायक कहा जा सकता है। 
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साख्य-योग के दर्शन के अन्‌सार आत्मा एक शरीर से दूसरे शरीर मेँ तरीं 
-प्रवेश करती है । पुनजेन्म कौ व्याख्या वे सूक्ष्म शरीर( आ7४० 00 ) के 
दाराकरते हं । सृक्ष्मशरीरदही स्थूल शरीर के नाश के पञ्चात्‌ दूसरे शरीर में 


प्रवेश करता है। ॥ 
मीमांसा ओर वेदान्त दशेन मारतीय विचार-घारा.में निहित सामान्य 


'युनज॑न्म के सिद्धान्त को ही अंगीकार करते हँ | अतः उनके विचारों की अलग 
-व्याख्या करना अनावश्यक ही कहा जायगा । 
पुनर्जन्म-विचार के विरुद्ध आलोचकों ने अनेक आरोचनाए पेश की हैँ । 
` आलोचकों ने पुनर्जन्म के विचार को भ्रांतिमूक कहा है, क्योकि मानव 
अपने पूवं जन्म की अन्‌ मृतियों को नहीं स्मरण करता है 1 यह आलोचना निराघारं 
कटी जा सकती हे । हम वत्तंमान जीवन में बहुत-सी घटनाओं का स्मरण नहीं 
कर पात्ते । परन्तु उससे यह निष्कषे निकाल्ना कि उन घटनाओं का अस्तित्वं 
नहीं है, सवथा गर्त होगा । 
पुनजंनम के सिद्धान्त के विरुद्ध दूसरी आलोचना यह की जाती है कि यह्‌ 
सिद्धान्त वंश-परम्परा का विरोध. करता है। कड-परंपरा-सिद्धान्त ( धृष्ण 
-07 1०6ता फ़ ) के अनूसार मानव का मन ओर शरीर अपने माता-पिता के 
अनूरूप ही निमित होता है। इस प्रकार यह्‌ सिद्धान्त मन्‌ष्य को पूर्व -जन्म के 
'कर्याका फल न मानकर अपनी परम्परा द्वारा प्राप्त मानता है । 
यदि वंश-परम्पराके द्वारा मानव के निर्माण की व्याख्या की जाय, तो फिर 
-सानव के बहुत से उन गृणों की, जो उसके पूवेजों में नहीं पाये गये ये, व्याख्या 
करना किन हो जायगा। 
पुनजेन्म-सिद्धान्त के विरुद तीसरी आलोचना यह की जाती है कि यह्‌ मानव 
क पारलौकिक जगत्‌ के प्रति पिन्तनरील वन। देता है । यह्‌ आलोचना निराधार 
प्रतीत होती है। पुनर्जन्म का सिद्धान्त मनृष्य को दूसरे जन्म के प्रति अनराग 
रखना नहीं सिखाता । इसके विपरीत मन्‌ष्य यह जानकर किं हमारा म विष्यत्‌ 
जीवन वत्त॑मान जीवन के कर्मो का फल होगा, इसी जगत्‌ के कर्मो के प्रति आसक्त 
हो जाता है। 
पनजनम-सिद्धान्त कौ आलोचना यह्‌ कहकर भी की जात है कि यह्‌ सिद्धान्त 
अवज्ञानिक है । इस सिद्धान्त के मन्‌ सार व्यविति अपने वर्तमान जीवन के करमो के 
अनुरूप म विष्यत्‌ जीवन मे जनम ग्रहण करता है। व्यक्ति की मत्य्‌ हो जाती है 
अतः यह्‌ सोचना कि मृत्यू के उपरान्त वह इस जीवन के कर्मो का फल दूसरे 
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जीवन में पायेगा, अमान्य प्रतीत होता है। इसे मानने का अर्थं यह्‌ मानना है कि 
देवदत्त के कर्मो का फल योगदत्त को मोगना होगा । 


ग्रह॒ आलोचना मी अन्य आलोचनाओं की तरह्‌ श्रान्तिमूलक है । देवदत्त 
के कर्मो का फल योगदत्त को मोगना सवथा संगत है, क्योकि देवदत्त ओर योगदत्त 
दोन कौ आत्मा एक है । पुनर्जन्म जात्मा को ग्रहृण करना पड़ता हं जो शारवतः 
हे । अतःए के जीवन के कर्मो का फल दूसरे जीवन में उसी आत्मा को प्राप्त करना 
पड़ता है, ग्रह्‌ त्चिार वेधा न्याय-संगत है । 


पुनजेन्म के सिद्धान्त की व्यावहारिक महत्ता है। इस विश्व मे समान परि- 
स्थिति में जन्म ठेने के वावज्‌द व्यक्ति की स्थिति में अन्तर है। इस अन्तर ओर 
विरोघे का कारण पुनजेन्म-सिद्धान्त बतशखाता दै । जो व्यक्ति इस संसार में सुखी 
है वह अतीत जीवन के श्‌म कर्मोँकाफठ्पा रहादहैगौरजो व्यक्तिदृःखीहै 
वट्‌ अतीत जीवन के अशम कर्मोकाफल मोग रहा है। इ प्रकार पुनजेन्म के 
दारा मानव की रिथति में जो विषमता है, उसकी व्याख्या हो जातीः है । 


पुनजेन्म-सिद्धान्त मारतीय विचारधारा के अध्यात्मवाद का प्रमाण कहा जा 
सकता है । जब तक्र आत्मा को अमरता में विदवास किया जायगा, यह्‌ सिद्धान्त 
अवश्य जीवित होगा । इम प्रकार अध्यात्मवाद के माथ ही साथ पुनज॑न्म-सिद्धानत 
अविच्छिन्न खूप से प्रवाहित होता रहेगा । 

(५) मारतीय दशेत का प्रध।न सान्य यह्‌ है कि यहाँ दशन के व्यावहारिक 
पश्च पर बरु दिय। गया है । मारते में दशन जीवन से गहरा सम्बन्ध रखता है । 
ददन का उहेदय सिफं मानसिक कौतूहरं की निवृत्ति नहीं दै, बल्कि जीवन की 
समस्याओं कोसृल्ज्लानादै। इस प्रकार ग।रतमें ददन को जीवन के; अभिन्न 
अंग कहा गया है । जीवन मे अग ददन की कल्पना भी सम्मव नहीं है। प्रो° 
हरियाना ने ठीक ही कटा दै कि “दर्शन सिफं मोचने की पद्धति न होकर जीवन- 
वद्धति है ।'--चात्सं मूर अर डा० राधाकृष्ण ने मी प्रौ° हरियाना के विचारों 


कीपृष्टि इन शब्दोमेकी दै “मारत में दशन जीवन के लिए है ।'-- 
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दरंन को जीवन का अंग कह्ने का कारण यह्‌ है कि यहाँ दोन का विकास 
विरवके दुःखोको दूरकरणे के उदेश्य से हु है । जीवनके दुःखों सेक्ष्‌न्घ होकर 
यहाँ के दारोनिकों ने दुःखों के समाधान के लिए दशनं को अपनाया है । अतः 
दशन साधन' है जवकि साध्यहै दुःखों से निवृत्ति। 

यद्यमि मा रतीय-दशेन व्यावहारिकं है, फिर मी वह्‌ विल्यम जेम्स के 
व्यवहारवाद (27402187) से कोसो द्र है। 

हा, तो व्यावहा रिक-पक्ष की प्रघ।नता के कारण प्रत्येक दाडंनिक अपने दशन 

के आरम्म मे यह्‌ बतला देता है कि उसके दरेन से पुरुषां (17५९ ९71} 
मे क्या सहायता मिलती है । मारत के दारंनिकों ने चार पुरुषाथं मानारहै। वेदै 
धमे, अथं, काम ओौर मोक्ष । यद्यपि हाँ पुरुषां चार माने गये है, फिर भी 
चरम पुरुषाथं मोक्ष को माना णया है। 

चार्वाक को छोडकर समी दशंरों में मोक्ष को जीवन का चरम लक्ष्य माना 
गया हे । 

मोतिकवादी ददन होने के कारण चार्वाक आत्मा में अविदवास करता है 
जव आत्मा का अस्तित्व ही नहींदहैतो फिर मोक्ष की प्राप्ति किसे होगी? 
अतः आत्मा के खंडन के साथ मोक्ष कामी खंडन हो जाताहै। चा्वाकि र्दन में 
अथं ओर कामको ही पुरुषाथं मानाज।ताहै। 

समी दशनो में मोक्ष की घारणा भिन्न-मिन्च रहने के वावज॒द मोक्ष की 
सामान्यवारणा मे सभी दशनो कीञआस्थाहै। मारतीय दर्शनमे मोक्ष की 
अत्यधिक प्र घानता रहने के कारण इसे मोक्ष-दर्शन कहा जाता इड । 

मोक्ष का अथं दुःख-विनाश होता है । सभी दरंनां मे मोक्ष का यह्‌ सामान्य 
विचार माना गया है । यहाँ के दाशं निक मोक्ष के किएसिफं स्वरूप की ही च्ञ! नहीं 
करते, बल्कि मोक्ष के किए प्रयत्नशील रहते हैँ । इसका मल कारण यह है कि 
दशन का उदृर्य मोक्ष है । दगंन का अध्ययन ज्ञान के क्िएन होकर मोक्ष हीके 
लिये किया जाता है । प्रो° मैक्समृलर ने भारतीय दर्दान के इस स्वरूप की व्याख्या 
इन दब्दोमेकीदटैः 

“मारत में दशेन ज्ञान के लिये नहीं, बल्कि सर्वोच्च लक्ष्य के लिये था जिसके 
लिये मन्‌ष्यं इस जीवन में प्रयत्वशील रह्‌ सकता है ।"** 
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1. | भारतीय दशन की परेवा 


बौद्ध दरंन मे मोक्ष को निर्वाण कदा गया दै । निर्वाण का अधं "वुञ्च जाना 
है । परन्तु वज्ञ जाना' से यह्‌ समज्लना कि निर्वाण पूणं-विनाड की अवस्था हैः 
रामक होगा । निर्वाण अस्तित्व का उच्छेद नहीं है । 


निर्वाण को व्यक्ति अपने जोवन-काल मे अपना सकता है । इस अवस्था कौ 
प्रास्तिके वाद मी मानव का जीवन सक्रिय रह्‌ सकता दै ।. निर्वाण अनिवंचनीय 
दै । निर्वाण प्राप्त हो जाने के बाद व्यक्ति के समस्त दुःखों का अन्त हो जाताहै। 
तथा पुनजन्म की श्युखला मी समाप्त हो जाती है1 कछ वौ दढ-दशंन के अन्‌यायियों 
के अन्‌ सार निर्वाण आनन्द की अवस्था है । निर्वाण-सम्बन्धी इस विचार को 
अधिकं प्रामाणिकता नहीं मिरी है । निर्वाण को अपनाने के विए वृद्ध ने अष्टांगिक 
माग की चर्चा अपने चतुथं आयं-सत्य में की दै । 


जेन-दरंन में मी मोक्ष को जीवन का चरम रक्ष्य कटा गया दहै । मोक्ष का 
अथं आत्मा का अपनी स्वामाविक स्थिति को प्राप्त करना कटा जा सकता है । 
मोक्षावस्था मे आत्मा पुनः अनन्त ज्ञान, अनन्त शक्ति, अनन्त दशन एवं अनन्त 
जानन्द को प्राप्त कर लेती है । मोक्ष की प्राप्ति सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दहन 
ओर सम्यक चरित्र के सहयोग से सम्मव है । 


न्याय-वंशेषिक ददान में मोक्ष को दुःख के उच्छेद की अवस्था कहा गया है । 
मोक्ष की अवस्था मे आत्मा का शरीर से वियोग दता है चैतन्य आत्मा का 
स्वामाविकं गृण न होकर आगन्तुक गुण है जो शरीर से संयुत होने पर उदय 
हीता दै । मोक्ष मे आत्माका रीर से पृथक्कररण होता है, जिसके फलस्वरूप 
न्याय-वंशेषिक ददान में मोक्ष को आत्मा की अचेतन अवस्था कहा गया है । 
इस अवस्था की प्राप्ति तत्व-ज्ञान से ही सम्भव दहै। 

साश्य के जनुसार मोक्ष का अथं तीन प्रकारके दुःखोंसे दृटकारा पानाहै। 

बन्धन का कारण अविवेकं है । पुरुष प्रकृति ओर उसकी विकृतियों से भिन्न हैः; 

परन्तु अज्ञान के वशीमूत होकर पुरुष प्रकृति ओर उसकी विकृतियों के साथ 
अपनापन का सम्बन्ध स्थापित करता है । मोक्ष की अनुमति तमी होती दै 
जव पुरुष अपने को प्रकृति से भिन्न समङ्लने कुगता है । बन्धन प्रतीतिमात्रं है, 
क्योकि पुरुष स्वमावतः मुक्त है । मोक्ष की अवस्था मे आत्मा को आनन्द की 
अन्‌म्‌ति नहीं होती । 

मीमांसा दशन मे मोक्ष को सूख-दुःख से परे की अवस्था कहा गया है । 
मोक्षावस्था अचेतन अवस्था है; क्योकि, आत्मा मोक्ष में अपनी स्वाभाविकं अवस्था 


५। 
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को प्राप्त करती दै, जो अचेतन है । इस अवस्था मे आत्मा मे ज्ञान का अमाव 
रहता है । 

अदं त-वेदान्त दशन मेँ मोक्ष का अर्थं आत्मा का ब्रह्य में विटीन हो जाना 
है । आत्मा वस्तुतः ब्रह्म है, परन्तु अज्ञान से प्रमावित होकर वह अपने को ब्रह्म 
ते पृथक्‌ समज्ञने लगता है 1 यही बन्धन है । मोक्षकी प्राप्तिज्ञान सेही 
सम्मव टै । मोक्ष को शंकर ने आनन्द की अवस्था कटा है । आत्मा वस्तुतः 
म्‌क्त हे । इसव्यि मोक्ष का अथं प्राप्त हो वस्तुको फिरसे प्राप्त करना कहा 
गया है--प्राप्तस्य प्राप्ति । मोक्ष आत्मा का स्वामाविक अवस्था को प्राप्तकरना 
दे । बन्धन को शंकरने प्रतीति मात्र मानाहैं । 

विरिष्टाद्त वेदान्त के अनुसार मुक्तिका अथं ब्रह से मिलकर तदाकार 
हो जाना नहीं है, बल्कि ज्रह्य से सादृश्य प्राप्त करना है । मोक्ष दुःखामावकी 


` अवस्था हे । ईरवर की कृपा के विना मोक्ष असम्भव है मोक्न मक्ति केद्वारा 


सम्मवहोताहैजो ज्ञान ओर कमं से उदय होताहै। मारतीय दर्शनमेदो 
प्रकार की मू्‌क्तिकौ मीमांसा हई है--जीवन-मुक्ति ओर विदेह्‌-मूक्ति। जीवन- 
म्‌क्ति का अथं है जीवन का में मोक्ष को अपनाना। विदेह्‌-मुक्ति का अथं है 
मृत्य्‌, कं उपरान्त, शरीर के नाश हो जाने पर, मोक्ष को अपनाना । जीवन-मक्ति 
को सशरीर मू क्ति" भी कहा जा सकता है, क्योकि इस मुक्ति में शरीर से सम्पकं 
रहता द । भारतीय विचारधारा में बौद्ध, जैन, सास्य, योग ओर वेदान्त (शंकर) 
न जीवनम्‌ विति ओर विदेह-मुक्ति दोनों को सत्य माना है । यहां पर यहं कट्‌ 
देना आवश्यक होगा कि जो दाशंनिक जीवन-मुक्ति को मानता है वह्‌ विदेह 
मुक्ति को अवर्य मानता है, परन्तु इसका विपरीत ठीक नीं है । न्याय, वैरो षिक, 
मीमांसा ओर विरिष्टाटेत (रमान्‌ज) सि विदेह-म्‌ वित में विद्वास करते है । 

क्‌छ विद्वानों ने भारतीय दशंन में व्यावहारिक पक्ष की प्रधानता को देखकर 
उसपर आरोप लगाया द । उनका कथन दै कि भारतीय विचार-घारा में सिद्धान्तो 
(116071९8) की उपेक्षा की गई है, जिसके फलस्वरूप यह नी ति-शास्त्र (7 1105) 
जर धमं (फएना्०य) का रूप ग्रहण करता है । परन्तु उनका यह आष्षेप 
निराघार हे । 

समस्त भारतीय दशंन का सिहावलोकन यह्‌ सिद्ध करता है कि यहाँ सिद्धातो, 
मथति. य्‌ क्ति-विचार, की उपक्षा नहीं की गई है। तत्व-शास्त्र, प्रमाण-विन्ञान 
मौर तकं-विनज्ञान की यहाँ पूर्णरूपेण चर्चा हुई है । न्याय का प्रमाण-रास्त्र ओर 
तकंशास््र किसी माति से पाश्चात्य तकं-शास्त्र से हीन नहीं प्रतीत होता है। 





३9 भारतीय दरन की स्परेखा 


न्याय ओर योग ने ईदवर को सिद्ध करने के लिय य्‌ क्तियों का प्रयोग किया है । 
मीमांसा का अनीरवरवाद तथा मिन्न-मिन्न दशेनीं मे आत्मा का अस्तित्व प्रमाण 
पर प्रतिष्ठित ह । भारतीय दन को नीति-शास्व ओौर घमं कहना मूल है ।1 

(६) चार्वाक को छोडकर मारत के समी दाशंनिक अज्ञान को वन्वन का 
मृ कारण मानते दँ । अज्ञान के वशीम्‌त होकर ही मन्‌ष्य सांसारिक दुहो को 
स्ञेलता हौ । अज्ञान के प्रमाव मे आकर ही मानव एक जन्म से दूसरं जन्भमें 
विचरण करता है । 

यद्यपि अज्ञान को सभी दर्शनों में बन्धन का कारण ठहराया गया है” फिर 
भी प्रत्येक दशन मे अज्ञान की व्याख्या मिन्न-मिन्नढगसे की गई है । वौद्ध 
दर्शन में अज्ञान का अथं है वृद्ध के चार आर्य-सत्यों का ज्ञान नहीं रहना । सख्य 
मौर योग मे अज्ञान का अर्थं अविवेक (प००-ता80ाप्प०80) है । 
पुरुष ओर प्रकृति वस्तुतः एक दूसरं से भिन्न हैँ । पुरुष चेतन है, जवकरि प्रकृति 
अचेतन है । पुरुष निष्क्रिय है, प्रकृति सक्रिय है । पुरुष निस्रंग्‌ष्य है, जवकि प्रकृति 
तरिगृणमयी है । अज्ञान के वशीभूत होकर पुरुष अपने को प्रकृति से अभिन्न 
समञ्चन रगता है । अतः साख्य म अज्ञान का अथं है पुरुष ओर प्रकृति के बीच 
भिन्नता के ज्ञान का अभाव । शंकर के दरशन मे अज्ञान का अथंहै आत्मा के 
यथाथं स्वरूप का ज्ञान न रहना । 4 

अज्ञान का नाश ज्ञान से ही सम्मव होता है। इसीलिए समी देनो में 
मोक्ष को अपनाने के लिए ज्ञान को परमावश्यक माना गया है । जिस प्रकार 
मेष के हट जाने से सयं का प्रकाशा आलोकित होता है, उसी प्रकार अज्ञान के 
नष्ट हो जाने के बाद बन्धन का स्वतः नाश हो जाता है । जेन-दशेन मं ॒सम्यक्‌ 
ज्ञान पर अत्यधिक जोर दिया गया है। बौद्ध-दशंन में सम्यक्‌ दष्ट (711४ 
168) अपनाने का आदेश दिया गया है । स्याय-वंशेषकं दशन मे तत्वज्ञान 
के द्वारा मोक्ष को प्राप्य माना गया है । सांख्य विवेक-ज्ञान के हारा, जो परुष 
ओौर प्रकृति के भेद का ज्ञान है, मोक्ष की प्राप्ति स्वीकार करतादै। शंकर 
विद्या के दारा, जो अविद्या का प्रतिकूल है, बन्धन की निवृत्ति मानते ई । 

(७) अज्ञान को दूर करने के लिये भारतीय दशन मे सिफं॑तत्त्व-ज्ञान को 
ही पर्याप्त नहीं माना गया है । सिद्धान्तो के ज्ञान के अतिरिक्त उनका अनवरत 
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चिन्तन मी आवदयक है, क्योकि सिफं कोरे ज्ञान से जिस सिद्धान्त को अपनाया 


जाता हुं वह क्षणिक रहता है । इसी कारण भारतीय दन में किसी-न-किसी 
प्रकार के अभ्यास अथवा योग की चर्चा हई है । 

यद्यपि योग की व्याख्या पूर्णरूपेण योग दशन मे हुई है, फिर भी योगपद्धति 
कौ व्याख्या न्यूनाधिक रूप में न्याय, वैशेषिक, बौद्ध, जैन, सांख्य, मीमांसा 
ओर वेदान्त दहनो मे की गई है । योग-द्शन के अष्टांग-मागःके आठ अंगं 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, व्यान ओर समाधि समी 
ददानो को मान्यदहे। ज्ञान कौ प्राप्ति के लि यहाँ शरीर मन ओर वचन की 
साघना पर अत्यधिक जोर दिया गया है । जितना जोर ज्ञान-पक्ष पर दिया 
गया है उतना ही जोर साघना-पक्ष पर मी दिया गया है । अतः भारतीय विचार- 
धारामें योग की महत्ता पर प्रका डाला गयाहै। 

(८) चा्वेकि को छोडकर मारत का प्रत्येकं दादंनिक विद्व को एक 
नेतिक रंगमंच मानता है । जिस प्रकार रगमच पर अभिनेता भिन्न-मित्च वस्वों 
से सुसज्जित होकर आते हँ ओर अपना अभिनय दिखा कर लौट जाते है, उसी 
प्रकार मन आर इन्द्रिय से यक्त हो मानव इस संसारमें आता है ओर अपने 
कर्मोकाप्रदशंन करताटहै। मानव के कर्मो पर मल्यांकन के उहश्य से दृष्टिपात 
किया जाता है । अपने वतं मान जीवन के कर्मों को सफलतापूर्वक करने के फल- 
स्वरूप वह अपने मविष्यत्‌ जीवन को सुनहला बना सकता है । प्रत्येक व्यक्ति 
को नंतिक व्यवस्था में आस्था रखकर विश्वरूपी रंगमंच का सफल अभिनेता 


बनने कं लिए प्रयत्नील रहना चाहिए 


(ॐ) भारत के प्रत्येक दशन मे, आत्म-संयम (81? ००४४९०]) 
पर जोर दिया गया द । चार्वाक दशन ही इसका एकमात्र अपवाद है । सत्य 


कौ प्राप्ति के ल्य आत्मसंयम को नितान्त आवश्यक माना गया है । हमार 


कमं नासना तथा नीच प्रवृत्तियों से संचालित होते हैँ । हमारी ज्ञानेन्द्ियां ओर 
कम्‌ न्द्रया राग, देष एवं वासना के वशीभूत होकर ही कम करती. है, जिसके 
फलस्वरूप ये निरन्तर तीत्र होती जाती हैँ । राग, देष ओर वासनाओं के अनसार 
कमं करनं से मानव में विश्व के प्रति मिथ्याज्ञान काप्रादुर्माव होता दहै! अत 
इन पारविकं प्रवृत्तियों का नियन्त्रण परमावद्यक है । 

मारतीय दान में इन पाशविक प्रवृत्तियाँ के नियत्व्रण के उदेश्य से ही 
आत्मसंयम पर बल दिया गया है । आत्म-संयम का अथं राग, द्वेष, वासना आदि 
का निरोध ओर ज्ञानेद्रियों तथा कमं न्धियों का नियन्त्रण समन्चा जा सकता ह । 


अ 





३२ | भारतीय दर्शन की रपर 


आत्म-नियन्त्रण पर जोर देने के फलस्वरूप सभी दर्शनो मे न तिक अन्‌ शासन 
(०४५००] त्‌;ऽनका ०९) ओौर सदाचार-संवकिति जीवन को आवदयक माना 
गया है । समी दर्शनों मे अहिसा अर्थात्‌ हिसा के परित्याग, अस्तेय अर्थात्‌ 
चौरव त्ति के वर्जन, ब्रह्मचयं अर्थात्‌ वासनाओं के परित्याग, अपरिग्रह अर्थात्‌ 
विषयासविति के त्याग का आदेश दिया गया है । इसके अतिरिक्त शौच (मन 
मौर शरीर की पवित्रता), सन्तोष (०००१९४४९)\४), स्वाध्याय (8ष्पत ) 


मादि नँ तिक अन्‌ शासन पर वल दिया गया है । 


क्छ विद्वानों कामतदैकि मारतीय' दरांन आत्म-निग्रह (8९1 211९&- 
2४०) तथा सन्यास (४8००४7०७) कौ शिक्षा देता है । परन्तु इन विद्वानों 
का यह्‌ मत म्रान्तिमूक हे । 


भारतीय दशन में इन्द्रियो के दमन का आदेश नहीं दिया गया है, बल्कि उनके 
नियन्त्रण का निदेश किया गया है। इन्द्रियों को विवेक के मागं पर चलाने का 
आदेदा समी दर्शनों मे दिया गया है । उपनषिद्‌-दर्शंन मे--आत्मा को सर्वश्रष्ट 
मानने के वावज॒द--शरीर, प्राण, मन ओर इन्द्रियों की उपयोगिता पर जोर 
दिया गया ह । गीता मे इन्द्रियों को विवेक के अन्‌सार संचालिति करने का 
आदेश दिया गया है । अतः आत्म-संयम का अर्थं इन्द्रियो का उन्मूलन नहीं ह 
बल्कि उनकी दिशा का नियन्त्रण है । 


(१०) मारतीय दशंन की विरोषता दशन ओर ६ मं का समन्वय कटाजा 
सकता है । मारत मे दशंन ओर घमं के वीच अविच्छिन्न सम्बन्ध है । चार्वाक- 
दन को छोड़कर समी द्शंनों मे वम की महत्ता पूर्णरूप से बतलाई गई है। 
दर्शन ओर जीवन मे निकट सम्बन्ध रहने कं कारण दशंन ओर घमं कौ सरिता! 
साथ ही साथ प्रवाहित हुई है। मारत में विकसित जैन ओर बौद्ध दशनो मे 
मी धमं की महिमा चरिताथं हुई है जिसके फलस्वरूप जेन-वमं भौर वोद्ध-घमं 
भारत के ही नहीं, बल्कि विद्व के प्रवान घमं माने जाते है । भारतीय दशन ओर 
घमं म समन्वय का मृल कारण यह हं कि दोनों का उदेश्य एक है । ददोन का 
उदेद्य दै मोक्ष की प्राप्ति । मोक्ष का अथं है दुःखों से निवृत्ति घमं कामी 
लक्ष्य जीवन के दुःखों से दटकारा पाना है । भारतीय ददन का यह्‌ स्वल्त 
यूरोपीय दर्शन के स्वरूप से मिन्न है । यूरोप मे घमं ओर दशन के बीच एक 
खाई मानी जाती ह जिसके फलस्वरूप वहाँ घमं भौर दर्शन को एक दूसरं का विरो- 
धात्मक माना जाता ह । 





भारतीय दक्शनों की सामान्य विेषताणएे २३ 


यद्यपि भारतीय दशंन का घमं से सम्बन्ध जोड़ा गया है, फिर भी दार्शनिक 
विकास मं किसी प्रकार का प्रतिरोध नहीं हुआ हं । ॐो० राघाकृष्णन्‌ की ये 
प क्तियां इस विचार की परिचायक हैँ "यद्यपि मारत में दन घामिक आकषंणं 
से स्वतंत्र नहीं रहा है, फिर मी दाडेनिक वाद-विवाद में किसी प्रकार को 
रुकावट नहीं आई है ।*** अतः भारतीय दन में घमं की प्रधानता रहना दनः 
के विकास में वाधक नहीं कहा जा सकता है । 

(११) प्रमाण-विज्ञान (75४९०10४ ) मारतीय देन का प्रधान अंग 
दै । प्रमाण-विज्ञान में विभिन्न प्रमाणों की चर्चा होती है। सदीज्ञानको श्रमा' 
कटते टँ । जिसके द्वारा यथाथं ज्ञान उत्पन्न होता है उसको श्रमाण' कहते है । 
प्रत्येक दशन में प्रमाण की संख्या ओर उसके स्वरूप पर विचार किया गया है । 

चार्वाक के अन्‌ सार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है । अनमान की प्रामाणिकता 
चार्वाक को मान्य नहीं है । बौद्ध-दर्शन में प्रत्यक्ष ओर अनमान दोनों को प्रमाण 
कटा गया है । सांख्य दशन में प्रत्यक्ष, अन्‌ मान ओर शब्द नामक तीन प्रमाणो 
को यथायथं माना गया है । शेष प्रमाणो को सांख्य इन्हीं तीन प्रमाणो मे समाविष्ट 
मानता है । न्याय ने प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ओर उपमान को प्रमाण माना है) 
मीमांसा ओर अद्वेत-वेदान्त दर्शनों में प्रत्यक्ष, अनमान, शब्द, उपमान, अ्थपित्ति 
गौर अन्‌ पलल्धि को प्रमाण माना गया है । 

प्रत्यक दरानमे इस प्रकार विभिन्न प्रमाणो की संख्या को लेकर मतभेद रै) 
इन प्रमाणां का मारतीय दशन मे अत्यधिक महत्व है, क्योकि प्रत्येक दर्शन कां 
तत्त्व-विन्ञान उसके प्रमाण-विन्ञान पर ही अवलम्बित है । | 

(१२) मारतीय दशन की यह विरोषता हैकियहां केविचारकों ने मूत (795४) 
के प्रति आस्था का प्रदशंन किया है । इसका सवसे बड़ा प्रमाण यह है कि समी 
भास्तिक दशनो में वेद की प्रामाणिकता पर बर दिया गया है । इतना ही नहीं 
षड्‌ दशन के छृहों अंग एक तरह से वेद पर ही आधारित कटे जा सकते है 
क्योकि वेद के निष्कर्षो की वहाँ पुष्टि की गई है। समी आस्तिक दर्शनों नं 
श्रुति को प्रमाण माना है । यद्यपि चार्वाक, जैन आदि बौद्ध-दर्शानों ने वेद का 
विरोध किया दहै, फिर मी इन दर्शनों पर वेदका प्रभाव निषेधात्मक रूप से 
भवश्य दीख पड़ता हं । अतः इन दशंनों से मी वेद की महत्ता किसी-न-किसी 
रूप मे प्रकाशित होती हे । 

आस्तिक दशनो ने वेद को प्रमाण इसलिये मानाहैकिंवेदमें सत्यका 
साक्षात्‌ दर्शनं अन्तर्ञान (1"#८)४००) के द्वारा माना गया है । अन्तर्ञान का 
स्थान ताकिक ज्ञान (108६५९1 ८"०1९१8९) से ऊँचा है। यह्‌ इन्द्रियों से 
३. 


३४ भारतीयं ददन कौ रूप-रेखा 


हन वे प्रत्यक्ष ज्ञान सं सिन्न टै । इसनज्ञान के द्वारा सत्य का साक्षात्कार हो 
जाता हं। यह्‌ ज्ञान संदेट्रहित ओर निरिचत है। अन्तर नि अताकिक नहीं है, विक 
ताकिक ज्ञान से ऊपर की वस्तु है । सच पृछा जाय तो वेदं द्रष्टा ऋषियों के 
अन्तज्ञान का मण्डार है 1 वेद मे आस्था रखने के कारण सभी आस्तिक दर्दानों 
मे एक क्रम दिखाई पड़ता है । र 

वेद मे आस्था रखने के कारण कू विद्वानों ने मारतीय दन पर रूढ्वाद 
(१०९४७) ओर गतिहीनता का दोष आरोपित किया दै । 

मारतीय दडंन को रूढ्िवादी कहना भ्रामक हैँ । भारतीय दर्शन वेद ओर 
उपनिषद्‌ का अन्धान्‌यायी नहीं है । इसके विपरीत वहं तरक जौर वितकं पर 
प्रतिष्ठित दै । वेदिक विचारों कौ यहाँ निष्कषं के रूप में नहीं माना गया है 
भपिपु तकं के द्वारा तत्त्वं के विषय मँ जिस निष्कषं को अपनाया गया है उसकी 
पुष्टि में वेदिक विचारोंको दशया गया है । इस प्रकार मारतीय दर्ान स्वतंत्र 
विचार पर आधारित है । प्रत्येक दर्शन में प्रमाण-विज्ञान कौ चर्चा हुई है। 
भ्रमाण-विज्ञान के अन्‌ रूप ही तत्त्व-विन्ञान का विकासं हुआ है । यद्यपि आस्तिक 
दशनो मेश्रुतिको प्रमाण मानागयाहै, फिर मी भारतीय दर्शन में एसा साहित्य 
उषल्ञ्व ह जो श्रुति की प्रामाणिकता का मी खंडन करता है । भारतीय दर्शन 
मे विभिन्न विषयों कौ व्याख्या निष्यक्ष ढंग से की गई है । यहाँ युवितियों का 
भयोगपूणलूपसेहुआहै। यही कारण है किं शंकर ओर रामान्‌ ज जसे माष्यकारों 
# श्रूति का विद्ठेषण अपने अन्‌भव के आधार पर्‌ क्रिया है, जिसके फलस्वरूप 
वे मिन्न-भिन्न दर्शन सिद्धान्त दे पायं हैँ । इस प्रकार भारतीय दर्खंन रूढ्िवादी 
(१०९५०) न हो कर आरोचनात्मक है । 

रूढिवाद को तरह गतिहीनता का भी दोषा रोपण म्ममूठक प्रतीत होता है । 
सम्पूणं मारतीय दशन का सिहावलछोकन यह सिद्ध करता है कि भारतीय दर्शन 
अप्रगतिदील नहीं ह । मारतीय दर्शन को इसल्व्ि गतिहीन कहना कि वे 
वेद ओर उपनिषद्‌ पर आधारित है गलत हीगा । 

व दिक सत्यो को यरं दानिकों ने स्वतंत्र विचार की सहायता से सिद्धान्त 
के ङ्प में विकसित किया है। मारतीय दन मे अध्यात्मवाद, मौतिकवाद, दत- 
वाद, वििष्टाद्रेतवाद आदि के उदाहरण मिलते हैँ जी इस विचारधारा को गति- 
हीन सिद्ध करने मे असफल कटे जा सक्ते है । ईवर ओर जगत्‌ के सम्बन्ध मेँ मी 
अनक सिदधान्त-जंसे ईदवरवाद, सवेइवरवाद (2०१1०१६) ,निमित्तोपादानेश्वर- 
वाद (१९6), अनकेरवरवाद ( 0] 16187) मिक्त है। यदि 


आरती दशंनों कौ सामान्य विशेषताएं २५ 


मारतीय ददान गतिहीन होता तो सिद्धान्तो कौ बहुलता नहीं दीख पड़ती । इसके 
अतिरिक्त मारतीय दशन की प्रगतिरीलताका दूसरा सनत यह हे कि यहाँ के प्रत्येक 
दान मे दुसरं दशंन का खण्डन हुआ है । सभी दर्शनों ने अपने पक्ष की व्याख्या 
करते समय विपक्षी मतो का खंडन किया है । अतः भारतीय दर्शन को गतिहीन 
कहने के बदले प्रगतिशील कहना चाहिए 
(१३) शंकर ओर योगाचार सम्प्रदाय को छोडकर भारत का प्रत्येक दार 
निक जगत्‌ की सत्यता मे विश्वास करता है । 
चार्वाकि-दशंन विर्व को पथ्वी, जल, वाय्‌ ओर अग्निकेपरमाणओं से निमित्त 
मानता टै । उसके अन्‌ सार परमाणओं के आकस्मिक संयोग से यह्‌ विर्व विकसित 
हआ है । चंतन्य मी मूतो का आकस्मिक गृण है । मृत ही विव का उपादान ओर 
निमित्त कारण दहै। विष्व के निर्माण में ईद्वर का हाथ नहीं है, क्योकि उसका 
अस्तित्व ही नहीं टै । विर्व का निर्माण मृतो से स्वतः हो जाता हे । 
जंन-दशांन में जगत्‌ को दिक्काक में स्थित परमाणंओं से निमित माना गया 
। बोद्ध के समी सम्प्रदाय जगत्‌ को सत्य ओर प्रत्यक्ष का विषय मानते हैँ । न्याय- 
चंशेषिक दशन के अन्‌सार जगत्‌ सत्य है । यह्‌ दिक्‌ ओर काल में स्थित है । विद्व 
कानिमणिपरमाणुओं के रुयोजन से होता है । विर्व में नं तिक व्यवस्था मी मौतिक 
व्यवस्था के अन्तगंत माना गयाहेै। 

सांख्य-योग दशन जगत्‌ को सत्य मानता है । विश्व का निर्माण वरिगणात्मक 
कृति के विकास भे ठी सम्पन्न हुआ है । समस्त विशव प्रकृति का परिणाम है। 
प्रकृति से भिन्न-भिन्न विषयों का विकास सृक्मसे स्थूलकेक्रममें होता है । विकास- 

वाद प्रयोजनात्मक है, यद्यपि प्रकृति अचेतन है। 
मीमां सा-दशेन मी विर्व को सत्य मानता है । विद्व के निर्माण का कारक 
परमाणुओं तथा कमं के नियमों को ब्ह्राया जाता है। रामानृज भी विर्व को 
सत्य मानते ह । उनके अनसार मी विद्व त्रिगुणमयी प्रकृति के विकास का 


परिणाम है। 


वो&-दरशंन के योगाच।र सम्प्रदाय मे विद्व को विज्ञानम।त्र कहा गया है । 


इसी कारण विर्व का अस्तित्व तभी तक कटा जा सकता है जव तक इसकी अन्‌- 
मूति होती है । जगत्‌ के अस्तित्व को अन्‌मवकर्ता के मन से स्वतन्त्र नहीं माना 


गया है। 
शंकर मी विश्व की पारमाधथिक सत्यता का खंडन करते हैँ । शंकर के दरशन 


मे सफ ब्रह्म को सत्य माना गया है । जगत्‌ को शंकर ने व्यावहारिक दृष्टिकोण 
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से सत्य माना है । जगत्‌ पारमाधथिक दृष्टिकोण से असत्य है । विर्व कौ सत्यता 
तमी तक है जव तकं हम अज्ञान के वशीम्‌त दै । ज्योही अज्ञान का पर्दा हटता टै, 
विद्व असत्य प्रतीत होने लगता है । शंकर ने विश्व को भरम, स्वप्न इत्यादि से-- 
अर्थात्‌ प्रातिमासिक सत्ता से जानी जाने वारी चीजों से--अधिक सत्य माना है 
परन्तु ब्रह्म से--जो पारमार्थिक सत्ता से जाना जाता है--च्छ माना है। इस 
रकार शंकर के दन मँ विश्व को पूर्णतया सत्य नही माना गया है । 


भारतीय द्शंन की र्प-रेखा 
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तीखर रध्या 
भारतीय दहन मं ईइवर-विचार 
(71० 0००९४ ०१ &० प 7प्ताभ्प्‌ एाप्ा05०फ) 


ईदवर का भारतीय दर्शन में अत्यन्त ही महत्वपुणे स्थान है। इसकाकारण 
यह है कि भारतीय दर्शन पर घमं की अमिटदछापरहै। ईदवर मे विरवासको ही 
साधारणतया घमं कहा जाता है । घमं से प्रभावित रहने के कारण भारतीय दशन 
मे ईरवर के सम्बन्ध में अत्यधिक चर्चा है । ईडवर सम्बन्धी विभिन्न मत भारतीय 
विचारधारा में व्याप्त हैँ । ईव र के अस्तित्व को प्रमाणित करने के छिय अनकः 
य॒ वितयों का भारतीय दशन में समावेश हआ है । अव भारतीय दशन मे वणित 
ईङव र सम्बन्धी विचार की व्याख्या अपेक्षित हे। 

भारतीय दरशन का प्रारम्म बिन्दु वेद है। इसि ईइवर सम्बन्धी विचार 
की व्याख्या के ल्वियि सवंप्रथम हमें वेद-दशेन पर दृष्टिपात्‌ करना होगा । 

वेद-दर्शान में अनेक देवताओं के विचार निहित हैँ । वेदिक काल के ऋषियों 
ने अग्नि,स्यं, चन्द्रमा, उषा,प्‌.थ्वी, मरुत, वायू, वरुण, इन्द्र, सोम आदि देवताओं 
को आराघना का विषय माना । इन देवताओं की उपासना के ल्य गीतो को रचना 
हई है । वै दिक देवगणो का कोई स्पष्ट व्यक्तित्व नहीं है 1 अने केवरवाद के समान 
वैदिक देवगण अपनी अपनी पथक्‌ सत्ता नहीं रखते। इस प्रकार वेद मे अनक- 
रवरवाद कं उदाहरण मिलते है । अनेकेश्वरवाद का अथं अनेक ईरवरो में विरवास 
है । अनेकेरवरवाद वेद का स्थायी धमं नहीं रह्‌ पाता है । अनेकेरवरवाद से वेदिक 

घमं का मात्र प्रारम्म होता दे। 

देवताओं की संख्या अनेक रहने के फलस्वरूप वैदिककाल के लोगों के 
सम्मख यह प्रइन उठता है कि देवताओं मे किसको श्रेष्ठ मान कर आराधना की 
जाय ? अनेकेदवरवाद घामिक चेतना की मांग को पुराकरने मे असमथं है । घामिक 


` चेतना हमें एक ही देवता को श्रेष्ट तथा उपास्य मानने के ल्य बाध्य करती है । 


चैदिक काल में उपासना के समय अनेक देवताओं में कोई एक ही जो उपास्य 
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थनता दे सवेश्रेष्ट माना जाता है जव इन्दर की पूजा होती है तव उसे ही महान्‌ 
तथा शक्तिशाली समज्ञा जाता है । प्रो मैक्समूलर ने वैदिक धमं को हीनोथीज्म 
(प०८६लोध) कहा है । इसे अवसरवादी एकेश्वरवाद' भी कटा गया है । 
इसके अनुसार उपासना के समय एक देवता को सवसे बडा देवता माना जाता 
हे । हीनोधीज्म (प००१४मश४) का रूपान्तर एकेरवरवाद (110०४१०७) 
महोजाताहै। इसके अनुसार विभिन्न देवता एक ही ईदवर के अल्ग- 


जलग नाम ह । अतः वेद मेँ अने कंड्वरवाद, हीनोथीज्म तथा एकेश्वरवाद के उदा- 
हरण मिलते हैँ । 


वेद के पञ्चात्‌ उपनिषद्‌ दशन में ईदवर कए स्थान गौण प्रतीत होता है । 
उपनिषद्‌ भें ब्रह्म को चरम तत्त्व के रूपं मेँ स्वीकारा गया है। वेद के विभिन्न 
देवतागण पृष्ठमूमि मे विलीन हो जाते हैँ तथा ब्रह्मं एवं आत्मा उपनिषद्‌ -दर्शन 
मे अत्यन्त ही महत्व त्वपुणं स्थान ग्रहण करते हैँ। देवताओं को यहाँ ब्रह्म का 
प्रकारित रूप माना गया है । देवतागण अपनी सत्ताके लिये ब्रह्म पर निर करते 
हँ । ईश्वर का स्वतंत्र अस्तित्व समाप्त हो जाता दै । अनेक देवताओं को उप- 
निषद्‌-दशन में ारपाख क रूप में चित्रित किया गया है । इससे देवताओं की 
तुच्छता प्रमाणित होती है। 

उपनिषद्‌ -दरन मे ईखवर के वस्तुनिष्ट विचार का, जिसमे उपासक तथा 
उपास्य के वीच मेद वत्तंमान रहता दै, खंडन हुआ है । वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में 
कहा गया है कि जो व्यव्ति ईदवर की उपासना यह सोच कर करता है कि वहं 
तथा इवर भिन्न है, ज्ञान से न्य है। यद्यपि ईङवरवाद उपनिषद्‌ की विचार- 
धारा से संगति नटीं रखता है फिर मी खवेताश्वेतर तश्रा कठ उपनिषदो मे 
ददवरवाद कौ क्चलक भिलती है । यहाँ ईंडवर को मनुष्य से पृथक्‌ माना गया है 
तथा ईदवर की मक्ति को मोक्ष-प्राप्ति का मूर साधन माना गया दै । 

उपनिषदों में ब्रह्म के दो खूपों का वर्णन मिलता है-- (१) पर-ब्रह्म (२) 
अपर्‌ ब्रह्म } पर्‌ ब्रह्य को ब्रह्म (478611९) तथा अपर ब्रह्म को ईदवर ( (५०१ ) 
कहा गया हे । पर ब्रह्म असीम, निर्गुण, निष्प्रपञ्च है । अपर ब्रह्य, इसके विपरीत, 
सीमित, सगुण तथा सप्रपञ्च है । ईवर को उपनिषदों मे सबको प्रकाश देने वाला 
तथा कर्मो का जघिष्ठाता माना गया है । वह स्वयम्‌ तथा जगत्‌ का कारण है। 
माया उसकी मक्ति है । उपनिषदों मे ईश्वर को विक्वव्यापी (117018116.1 ) 
तथा विद्वातीत (४६०००१९५) दोनों माना गया है । उपनिषद्‌ के ईङ्वर- 
विचार को जान लेन के बाद मगवद्‌ गीता के ईङवर विचार की जानकारी आवच्यक 
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ठै 1 मगवद्गीता मे, ईदवरवाद तथा सवंद्वरताद का संयोजन पाते हैँ । गीतामें 
ईदवरवाद तथा सर्वेवरवाद में वस्तुतः कोई विरोध नहीं दीखता है। गीता में 
विडेष रूप से 'विरव रूप ददन नामक अध्याय मे सवेदवरवाद का चित्र मिता 
है । ईदखवर को, अक्षर, परम ज्ञानी, जगत्‌ का परम निधान तथा सनातन भुरुष 
कटा गया हे । ईदवर विव मे पूर्णतः व्याप्त है । जिस प्रकार दूष में उज्ज्वलता 
व्याप्त है, उसी प्रकार ईङवर विद्व मे निहित दै। यद्यपि गीता में स्वंरवरवाद 
मिक्ताहैफिरमीगीताकी मुख्य प्रवति ईदवरवाद है। ईङ्वरवाद को गीता का 
केन्द्र विन्दु माना गया है। 

ईरवर परम सत्य है । वह्‌ विर्व की न तिक व्यवस्था को कायम रखता है तथा 
जीवों को उनके कर्मो के अनुसार सुख, दुःख प्रदान करता है। ईइवर कमफल 
दाता है । वह सवका पिता, माता, मित्र तथा स्वामी है] दह्‌ सुन्दर तथा मयानक 
दै । गीता के कृ इलोको मे ईइवर को विशव मे व्याप्त तथा कछ मे विव से परं 
माना गया है । गीता के अन्‌सार ईदव < व्य क्तित्वपुणं है । यद्यपि ईइवर व्यक्तित्व- 
पूणं है फिर मी वह्‌ असीम दहै । गीता में ईदवर का व्यक्तित्व एवं असीतता के 
बीच समन्वय हुआ है । ईदवर उपासना का विषय है । मक्तो के प्रति ईरवर की 
विदयेष कृपा रहती है । वह्‌ उनके अपराधो को भी क्षमा कर सकता है। मगवान 
मक्तों को समस्त धर्मो को छोड कर अपनी शरण मेँ जाने का उपदेश देते हँ । 
गीता अवतारवाद को सत्य मानती है । जव विद्व में नँ तिक ओर घाभिक पतन 
होता है. तव ईङ्वर विश्व मे उपस्थित होता है ओर विर्व में सुघार लाता है। 
अवतारवाद गीता कीं अन्‌पम देन हे । 

गीता के पर्चात्‌ भारतीय दर्शन की रूपरेखा मे परिवर्तेन 
होता है। दर्शन-सम्प्रदाय का विभाजन आस्तिक तथा नास्तिकं वर्गो 
मे होता है । न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा, वेदान्त आस्तिक दर्हान तथा 
चार्वाक, जेन, बौद्ध नास्तिक दरशन के वर्गो मं रखे गये है । आस्तिक-दर्शनो के 


ईङवर-विचार जानने के पूर्वं नास्तिक-दर्शनों का ईङवर सम्बन्धी विचार जानना 
जावदइ्यक होगा । 


चार्वाक-दशेन में ईख्वर का कोई स्थान नहीं है । वह्‌ ईदवर के अस्तित्व को 
अस्वीकार करता हे क्योकि ईइवर का कोडई प्रत्यक्षीकरण नहीं होता है । ईदवर 
प्रत्यक्ष से परे होने के कारण असत्‌ है क्योकि प्रत्यक्ष ही ज्ञान काएकमात्रे साघनः 
है । चार्वाक ईखवर के प्रति निम॑म शब्दोंका प्रयोग करता है। जव ईङ्वर नहीं दै 
तब हूर बात के पीछे ईश्वर को घसीट लाना अमान्य है। ईदवर से प्रेम करना 


पकाः ककत = त ऋ च त क्रः ` तग मै भक पकक 
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एक काल्पनिक वस्तु से प्रेम करना दै। ईडवर से डरना सरम है । अतः चार्वाक 
अनीर्वरवाद का जोरदार समथंन करता है। 

बौद्ध-दशन ओर जन-दर्शन में संद्धान्तिक रूप से अनीइवरवाद को अपनाया 
गया है । दोनों दशनो में ईद्वर के अस्तित्व का निषेव हुआ हे । वृद्ध ने अपने 
अनूयाधियों को ईदवर के सम्बन्ध में जानने से अनृत्साहित किया 1 ईदवर से प्रेम 
करना एक एसी रमनी से प्रेम करने के तुल्य है जिसका अस्तित्व ही नहीं है। 
ईस्वर को विश्व का कारण मानना म्रामक है । संसार प्रतीत्यसमृत्पाद के नियम 
से संचालित होता दै । वद्ध ने अपने रिष्यों को ईहवर पर नि्म॑र रहने का आदेशं 
नही दिया । उन्होने “आत्म दीपो भव" का उपदेश देकर रिष्यों को आत्म-निमर 
रहन को प्रोत्साहित किया । 

वोद्ध-दरांन की तरह जेन-दशंन मे भी अनीइवरवाद पर बङ्‌ दिया गया है । 
ईदवरवादियों के द्वारा ईङ्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लये अनेक यू क्तियों 
का आश्रय च्या गया है। जन उन यूक्तियों की तुवो की ओर संकेत करता 
ह॒ आ ईदवर के अस्तित्व को अप्रमाणित करता है। जेन-दशेन के अन्‌ सार ईक्वर 
को विइव का खष्टा मानना भ्रान्तिम्‌ लक है । ईद्वर को सरष्टा मानलेनेसेसृष्टि 
के प्रयोजन की व्याख्या नहीं हो पाती है। साधारणतः चेतन प्राणी जों क भी 
करता है वह्‌ स्वाथ से प्रेरित होकर करता हैया दूसरों पर करणा के ल्य करता 
हे । अतः ईरवर को मी स्वाथं या करुणा से प्रेरित होना चाहिये । ईइवर स्वाथ 
से प्रेरित होकर सृष्टि नहीं कर सकता क्योकि वह पूणं है । इसके विपरीत वह 
करुणा से प्रमावित होकर संसार का निर्माण नहीं कर सकता है क्योकि सष्टि 
के पूवं करुणा का माव उदय ही नहीं हो सकता । अतः ईङवर विद्व का निर्माता 
नहीं है । 

यद्यपि संद्धान्तिक रूप से बौद्ध दशन में ईदवर का खंडन हुजदटहैफिरमभी 
व्यावहारिक रूप में ईरवर्‌ का विचार किया गया है । महायान धमं मे बुद्ध को 
ईर्वर के रूप मे माना गया है । वृद्ध कौ मृत्य्‌ के परचात्‌ उन्हु ईइवर के रूप में 
प्रतिष्टित पाते है । हीनयान धमं अनीश्वरवादी धमं होने के कारण लोकप्रिय नहीं 
हो सका । महायान धमं ने ईद्वर के विचार को प्रस्तुत कर लोकप्रिय धमं होने 
का गौरव प्राप्त किया दहै। 

जेन-दर्शान मे मी प्रत्यक्ष रूप से ईदवर का निषेध हृंआ है फिर मी परोक्ष रूप 
में ईदवर का विचार किया गया है । जंन-द्ान में ईदवर के स्थान पर तीथं करो 
को माना गया है । ये मुक्त होते है । जंन-दर्न मे पच परमेष्टि को माना गया है। 
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अहत्‌, सिद्ध, आचार्यं, उपाध्याय जौर साध्‌, जनों के पंचपरमेष्ट हैँ । जहाँ तक ईरवर 
"विचार का सम्बन्ध है बौद्ध ओर जंन दडेनों को एक ही घरातल पर रखा जाता 
है । दोनों ददनों मे अनीङ्वरवाद की मीमांसा पाते हैँ। 

न्याय-दंन में ईइवर के अस्तित्व पर बक दिया गया है । न्याय ईङ्वरदादी 
दै । ईरवरवाद न्याय-दरोन कौ अनृपम देन है । ईइवर के अस्तित्व को सिद्ध करनं 
के च्यिनैयायिकोंने अनेकप्रमाणों काआश्रयचियाहै। पाडचात्य दर्दन में ईङवर 
के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लये जिन-जिन य्‌ क्तियों का प्रयोग हृ है 
उन समी य क्तियों का समावेश प्रायः न्याय के ईश्वर संबंधी यूक्तियों मे है । 

ईरवर के स्वरूप के संवंघ मे न्याय-दरंन मे अत्यधिक चर्चा पाते हैँ। ईहवर 
वि्वकास्रष्टाहै। वह्‌ गुन्यसेसंसारकीसष्टि नहींकरता है। वह॒ विव की 
सृष्टि नित्य परमाणुओं, दिक्‌, काल, आत्मा, मन के द्वारा करतादहै। यद्यपि 
ईदवर विशव का निर्माण अनेक द्रव्यो के माध्यमसेकरता हैफिरमी ईदवर की 
शक्ति सीमित नहीं हो पाती । इन द्रव्यो के साथ ईइवरका वही सेवंव हैजोसंबघ 
ररीरकाआत्माके साथदटै। ईदवरसंसार का पोषक है। संसार उसकी इच्छा- 
नुसार कायम रहता है । वह संसारका संहारकमीटहै। जब जव ईङ्वर विर्व 
मे नेतिक ओर घामिक पतन पाता है तव तब वह्‌ विध्वंसक शक्तियों के द्वारा 
विश्व का विनादाकरताहै। वह्‌ विश्व का संहार नतिक ओर धार्मिक अन्‌ गासन 
के ल्य करताहै। ईद्वर मानव का कमं-फल-दाता है । मानव के शुभ अथवा 
अशुम कर्मों के अनुसार ईङ्वर सुख अथवा दुःख प्रदान करताहै। कर्मो काफल 
प्रदान कर ईङवर जीवात्माओं को कमं करने के ल्य प्रेरित करता है। न्यायका 
इरवर व्य क्तित्वपूणं है । ईइवर में ज्ञान सत्ता ओौर आनन्द निहित है । ईङ्वर दयालु 
है । ईरवर की कृपा से मानव मोक्ष को अपनाने में सफल होता है। तत्व-ज्ञान 
के आधार पर ही मानवमोक्ष की कामना करता है। न्याय ईङवर को अनन्त 
मानत है। वह्‌ अनन्त गुणों से युक्त है। 

न्याय को तरह वंशेषिक मी ईङवरवाद का समथंक है ।वेशेषिक नेईख्वर को 
एक आत्मा कहा है जो चैतन्य से य्‌ क्त है। वैरोषिक मतान्‌ सार आत्मा दो प्रकार 
कणे होती है--(१) जीवात्मा (२) परमात्मा । परमात्मा को ईइवर कहा जाता 
टै । ईदवर व्यक्तित्वपूणं हे । वह विर्व का सखष्टा पालक एवं संहारक है । 

साख्य के समथेकों में ईवर को ठेकर कुछ वाद-विवाद है । सांख्य दन के 
कू टीकाकार ईङवरवादी हैँ । इनमें विज्ञान भिक्षु मुख्य हैँ । उनके मत से सांख्य 
अनिश्वरवादी नहीं है । सांख्य ने केवल इतना ही कहा है कि ईदवर के अस्तित्वं 
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के ल्य कोई प्रमाण नहीं है । ईर्वर असिद्ध है । इससे यह्‌ निष्कषं निकालना कि 
सांख्य अनीदवरवादी है, अमान्य ज॑चता है । इसके विपरीत सांख्य ईखवरवादी है । ` 
विज्ञान भिक्षु का कहना ट कि यद्यपि प्रकृति से समस्त वस्तुएं विकसित होती हैँ 
तथापि अचेतन प्रकृति को गतिशील करनं के चि ईदवर के सान्निध्य की आवद्य- 
कता होती है। उनके अनृसार युक्ति तथा शास्त्र दोनों से ही एसे ईखवर की 
सिद्धि होती है । परन्तु सांख्य की यह्‌ ईइवरवादी व्याख्यां :अधिक मान्य नहीं है । 
भधिकांश टीकाकारो ने सांख्य को निरीदवरवादीं (4४०) ही माना है । 
 ईदवर के अस्तित्व के विरुद्ध सांख्य ने अनेक य्‌ वितयां दी है जिनमें निम्नलिखित 
मृख्य है 8 

(१) संसार कायं -्पुखखा है अतः इसका कारण मी अवद्य होना चाहिये । 
परन्तु ईरवर को विश्व का कारण नहीं माना जा सकता क्योंकि वह्‌ नित्य ओर 
भपरिवतंनदील है। विद्व का कारण वही हो सकता है जो परिवतंनशीर एवं 
नित्य हो । प्रकृति विश्व का कारण है क्योकि वह नित्य होकर मी परिवतंन 
रीर है। प 

(२) यदि ईद्वर की सत्ता को मानाजा।य तो जीवों की स्वतन्त्रता तथा 
अमरता खंडितहो जाती है । जीवों को ईदवर का अंडा नहीं कहा जा सकता क्योकि 
उनमें ईवरीय क्ति का अमाव है। यदि उन्हूं ईवर के द्वारा उत्पन्न माना.जाय 
तो फिर उनका नश्वर होना सिद्ध होता है। 

योग-दोन में ईदवर के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिये विभिन्न य॒ क्तियों 
का प्रयोग हुआ है । इस स्थल पर योग-दर्शांन न्याय से अत्यधिक मिलता है । ईद्वर 
के अस्तित्व पर वल. देने के फलस्वरूप योग-दशंन को सेदवर (16181) ) 
सांख्य कटा गया है । ईइवर एक विशेष प्रकार का पुरुष है जो स्वभावतः पूणं तथा! 
अनन्त है। बह स्व॑व्यापी, सर्वंशक्तिमान. तथा सर्वज्ञ दै । वह्‌ त्रिगुणातीत है। 
योग-दशंन में ईङवर का व्यावहारिक महत्व है । चित्त वु तियो का निरोध' योग 
ददान काम्‌ख्य लक्ष्य है।इ सकी प्राप्ति ईदवर प्रणिधान सेसंमव है । ईदवर प्रणि- 
धान का अथ है ईदवर की मक्ति। इसील्यि योग-दरशंन में ईइवर को ध्यान का 
सवेश्ेष्ट विषय माना गया है । 

मीमांसा-दर्दान में ईइवर को अत्यन्त ही. तुच्छ स्थान प्रदान किया गया है । 
संसारकीसुष्टिके चयि धमं ओर अधमं का पुरस्कार तथा दंड देने के लिय ईद्वर 
को मानना भ्रामक है। मीमांसा देवताओं को बदछ्ि-प्रदान के ल्यि दी कल्पनाः 
करती है । उनकी उपयोगिता सिफं इसि है कि उनके नाम पर ही होम किया; 
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जाता है । देवताओं का अस्तित्व केवल वेदिक मन्त्रोमेही माना गयाहै। मीमांसा 
के देवताओं को महाकाव्य के अमर पात्रों की तरह्‌ माना गया है। अतः मीमांसा 
निरीङ्वरवादी (41615010) है । शंकर के अद्रेत वेदान्त में ईदवर को व्याव- 
हारक दुष्टिसे सत्य मानागयाहै। वह्‌ पारमार्थिक दृष्टि से सत्य नहीं है। शंकर 
एक मात्र ब्रह्म को ही पारमार्थिक दण्टिसे सत्य मानतादहै। शंकरने ई्वरको 
जगत्‌ को तरह व्यावहारिक सत्ता के अन्दर रखा है। 


ई्दवर को सिद्ध करन के च्य जितने परम्परागत तकं दिये गये है शंकर उन 
तर्को की आलोचना करता हआ प्रमाणित करता है कि ईइवर कोतकं केदारा 
सिद्ध करना असंमव है । शंकर ईरवर के अस्तित्व को श्रूति के द्वारा प्रमाणित 
करता हे। अव प्रन उय्ताहैकिगंकरके दशेन में ईश्वर काक्या विचार है। 
ब्रह्म, निरगृण ओौर निराकार है । ब्रह्य का प्रतिविभ्व जव माया में पड़ता है तब वह्‌ 
ईरवरहो जाता है । ईङवर इस प्रकार “मायोपहित ब्रह्म है! ईडवर मायाकेद्रारा' 
विशव की सृष्टिकरता है। माया ईद्वर की शक्ति है । ईदवर व्य क्तित्वपूणं है । 
वह्‌ उपासना का विषय है । वह्‌ कमं नियम का अध्यक्ष है । जीवात्मा को कर्मोके 
भन्‌ सार वह्‌ पुरस्कार तथा दंड प्रदान करता है। गंकर ने ईरवर को विद्व मेँ 
व्याप्त तथा विश्व से परं माना है । वह्‌ विश्वव्यापी तथा विदवातीत रहै । शंकर 
के दशन में ईङवर का महत्व है । ईदवर ही सबसे वडी सत्ता है जिसका ज्ञान हमे 
हो पाता है। 


रामान्‌ज के विरिष्टादं त वेदान्त में ईरवर ओर त्र्य को अमिन्न माना गया 
है । ब्रह्म ही ईरवर दै । ब्रह्म ईदवर होने के कारण सगृण है । वह पूणं है । वह्‌ 
जीवो को उनके शुम ओर अशुम कर्मो के अनसार सुख, दुःख प्रदान करता दै। 
वह॒ कमं-फलदाता है । वह्‌ उपासना का विषय है । वह॒ मक्तों के प्रति दयावान 
रहता है । ईङ्वर की कपा से ही मोक्ष प्राप्यहै। शंकर ब्रह्य तथा ईइवर में मेद 
करते हँ परन्तु रामानज ब्रह्य को ही ईदवर मानते है । शंकर ब्रह्म को निर्गुण मानते 
है परन्तु रामानुज ब्रह्म को सगण मानते हैं । 


प्राचीन मारतौीय दशन कौ तरह समसामयिक मारतीय ददन मे मी ईइवर- 
विचार पर अधिक प्रकाश डाला गया है। विवेकानन्द, अरिविन्द, रवीन्द्र नाथ 
ठाकुर, राधाकृष्णन्‌, महात्मा गांधी आदि विचारकों ने ईइवर को अपने दशन 
का केन्द्र विन्दु मानाहै। ₹ईइवरवादी परम्परा की लक इनके दनो में 


निहित है। 


ती न मि मि 


------ --- ` 


चौथा अध्याय 
वेदों का ददन 
( 71€ 2111080] ०१ ४९ # ९१०8 ) 
विषयप्रवेश (170070# 0) 


वेद विर्वसाहित्य की सबसे प्राचीन रचना दै। यह प्राचीनतम्‌ मनष्य के 
चामिक ओर दारंनिक विचारो का मानव-माषा में सवंप्रथम परिचय प्रस्तुत करता 
टै । डं राधाकृष्णन्‌ ने कहा है “वेद मानव-मन से प्रादुर्भूत एसे नितान्त जादि- 
काटीन प्रामाणिक ग्रन्थ हैँ जिन्हूं हम अपनी निवि समञ्लते है 1" विल्सन कौ 
ये पंक्तिर्या--“विदों से हमे उन सवके विषय मेँ जो प्राचीनता के वारे में विचार- 
करने पर अत्यन्त रोचक प्रतीत होता है पर्याप्त जानकारी मिकती है", *-- राधा 
कृष्णन्‌ के मत का समर्थन करती है। इसीव्यि वेद को अमूल्य निधिके रूप में 
माना गया । 

यदि हम वेदों के रचियता को जानना चाहं तो हमे निराश होना होगा । 
इनके रचियता कोई नहीं है । वेद में उस सत्य का वर्णन दहै जिसका दशन कुछ 
मनीषियों को हञा था। इन्हें देववाणी के रूप मेँ माना जाता दै। इसीच्यि ये 
श्रुति" कहलाते हँ । वेदों को परम सत्य माना गया है। उनम लौकिक अलौकिक 
समी विषयो का ज्ञान मरापड़ारै। 

वेद चार है--(१) ऋग्‌ वेद (२) यजुवद, (३) सामवेद (४) अथववेद 
ऋग्‌ वेद मे उन मंत्रों का संग्रह टै जो देवताओं की स्तुति के 


ने 
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वेदों का दशन {4 


निमित्त गाय जाते थे । एसा कहा जाता है कि आयं खोग अपनी प्राचीन मात्‌- 
मूमिसेमारतमेंआय थेतोवे अपन साथउनमंत्रोंको भीलायेथे जो देवताओं 
कौ पूजा के समय गाये जाते थे। यजुर्वेद में यज्ञ की विधियों का वर्णन है) 
यह्‌ विशुद्ध कमंकांड सम्बन्धी संग्रह है। सामवेद संगीत प्रधान है। सामवेद मे मी 
याज्ञिक मंत्रों की प्रवानता है । यज्‌्वेंद की तरह सामवेद की उपयोगिता मी कमे- 
काण्ड के लिये है। अथर्ववेद मे जादू, रोना, मंत्र-तत्र निहित है! अथवेवेद एक 
भिन्न माव से ओतप्रोत है। प्रथम तीन वेदों मेनाम रूपओौर भाषाके साथ 
साथ वस्तु-विषय में मी समता है। चारोंवेदोंमे ऋणगवेदको ही प्रधान ओौर 
मौल्कि कहा जाता है। इसके दो कारण हैँ। एक यह्‌ कि ऋग्वेद मे अन्य 
वेदों कौ अपेक्षा अधिक विषयों का समावेश है। दसरा यह कि ऋग्‌वेद अन्य वेदों 
की अपेक्षा अधिक प्राचीन है। 

प्रत्यक वेदके तीन अंग हं। वे हैँ संहिता, ब्राह्मण ओर उपनिषद्‌ । संहिता मे 
मत्रहँजोकिप्रायःपद्यमेंदहै। संहिता मेंश्रतियों का संकलन हैजो देवताओं की 
प्राथना के लिये रचे गये हँ । संहिता के पश्चात्‌ के वैदिक साहित्य को ब्राह्मणः 
कहते है । यं प्रायः गद्य मे ल्खि गये हैँ । इनमें यज्ञ की विधियो का वर्णन है। यज्ञं 
के अतिरिक्त अन्य घा्मिक कार्योँके ढगकाभमी वणन है] ब्राह्मण के अन्तमें 
कर्मो के फल ओर प्रमावों का विचार उपलब्ध है। इनमे दारौनिक विचार भी 
निहित हैँ । इन्ट्‌ आरण्यकः कहा जाता है । इनमे वन मे निवास करने वालों के लिय 
उपासनायें हैँ । आरण्यक" के वाद शुद्ध दार्शनिक विचारों का विकास होता है 
जिनका संकलन "उपनिषद्‌" कहा जाता है । उपनिषद्‌ देन से परिपूणं है। 
इन्हं ज्ञानकांड' मी कटा जाता है । 'उपनिषद्‌' को वेदान्त" मी कहा जाता है 
क्योकि यं वेद के अन्तिमि अंग हैँ । 


वेद के अध्ययन कौ आवह्यकता 

वेद का अध्ययन अत्यन्त ही लामप्रद है। आज के वंज्ञानिक यृगमेमी 
वेद का अध्ययन वांनीय है । 

वेद के अध्ययन से हमे लौकिक ओर अलौकिक विषयों का ज्ञान प्राप्त होता 
है| वेदनज्ञानके मंडार । अतः ज्ञान के विकास के लिये वेद का अध्ययन नितान्त 
अपेक्षित है । 

वेद के अध्ययन का दूसरा कारण यहहै। वेद को ठीक से समद्चे बिना 
मारत के बाद के धामिक ओर दाशंनिक इतिहास को ठीक से नहीं समन्ना 





1 भारतीय दक्षन की रूप-रला 


जा सकता । अतः दार्शनिक ओर धाक इतिहास के अनुशीलन के चयि वेद की 
जानकारी अपेक्षित है । 
वेद का अध्ययन इसे भी आवश्यक है कि वेद में हिन्दू-धमं की अनेक 
विशेषतायं निहित है । हिन्दुधमं के विशेष ज्ञान के ल्ि वेद का अध्ययन वांछनीय 
है । वेद के अव्ययन का यह्‌ तीसरा कारण कहा जाता है । वेद के अध्ययन का 
चौथा कारण यह है कि यह हमे आदिम मनष्यके संबंध मे ज्ञान देता है । 
आदिम मनृष्य कौ मानसिक स्थिति समञ्चने का वेदसे वदृकर दूसरा साधन 
नहीं है । अतः आदिम मन्‌ष्य की मानसिक स्थिति की जानकारी के ल्य 
वेद का अध्ययन परमावद्यक है ।. 


दाहोनिक प्रवृत्तियों 


ऋग्‌वेद में हमें कवि ट्दयों के उद्गार मिलते हं जिसके बल पर वे 
जगत्‌ तथा जीवन के रहस्यो को जानने का प्रयास करते दै । जगत्‌ के निजी 
स्वरूप को जानने ओर समञ्चन की आकांक्षा वैदिक ऋषियों के स्वमाव का 
अंग प्रतीत होता है । जगत्‌ के अतिरिक्त वे विभिन्न देवताओं के वारे में जिनं 
वे पूजते हैँ शंका करना आरम्म करते हैँ । इन प्रवृत्तियों के फलस्वरूप दाशं- 
निक विचार का प्रारम्म होता है जिसका पूरणं विकास उपनिषदों के दशन 
मे दीखता है। डौ° रावाकृष्णन्‌ ने ऋग्वेद के सूतो को दाशंनिक प्रवृत्ति का 
परिचायक कटा है । उन्टोन कहा है “्छग्‌वेद के सक्त इस अथं मे दाशंनिक 
हैकिवे ससार के रहस्य की व्याख्या किसी अतिमानवीय अन्तदृ ष्टि अथवा 
असाधारण दंवी प्रेरणा द्वारा नहीं किन्तु स्वतंत्र तक द्वारा करने का प्रयत्न 
करते हैँ .1'** 

वेद में जीवन के लक्षय के संवंव मे मी चिन्तन पाते दै । ज्ञान ओर सुख 
कीप्राप्तिहीवेदकापरमव्येयहै। वेद के ऋषिगण प्रकृति के स्वामाविक 
| व्यापार को देख कर उनके रहस्यं की जानकारी के लि प्रयत्नशी रहते है । 
| वे परम सत्य के ज्ञान के चयि भी इच्छुक रहते हैँ । ज्ञान के अतिरिक्त सुख 
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को भी वेदिक ऋषिगण ने मानवीय जीवन का लक्ष्य स्वीकारा दे। वे संसार 
के दुःखो से पूणं तः परिचित दीखते है । सांसारिक दुःखों से द्टने की अभिलाषा 
मौ उनके मन मे निहित है । वंदिकि ऋषियों को मत्य्‌ सेमयहै। यही कारण 
ठे किवे दीघं जीवन के लिये देवताओं से प्राथना करते ह । वे परम सुखं 
कौ प्राप्ति के चयि मी देवताओं से प्रार्थना करते है । ज्ञान ओर सुख, जो 
परम ध्येयदहै, की प्राप्ति जीवात्मा ओर परमात्मा के एक्य से संमवहै। 
अतः वेदों के अनुसार जौवात्मा ओर परमात्मा का एक्च ही परम लक्ष्य को 
पान का एकमात्र सावन है । 


जगत्‌ ~ विचार 


वेद-दशंन में जगत्‌ को सत्य माना गया है । विश्व पृणेतः व्यवस्थित है। 
यद्यपि देवताओं को अनेक माना गया है फिर भी विद्व जिस पर वे शासन 
करते हैँ एक है । जहाँ तक विर्व की उत्पत्ति का संवंघ ठे वेद-दरशंन मे मिन्न- 
भिन्न विचार निहित है। 

वं दिक मन्त्रो मे यह्‌ कह्‌। गया है कि ईदवर ने विशव का निर्माण पूवेस्थित 
जड़केद्वाराकरयादै। ऋग्‌ वेद के नासदीय सूक्त में सृष्टि की क्रिया का 
वणेन मिलता है । नासदीय सक्त के अन्‌ सार सृष्टि के आरम्भे न असत्‌' 
न सत्‌ न आकाश ओर न अन्तरिक्ष ही था। मृत्यू भी नहीं थी। केवल 
वह॒ 'एक' था । सवत्र अन्धकार था । जल था किन्तु प्रकाश नहीं था। "तपस्‌, 
स उस एक कौ उत्पत्ति हुई । तपस्‌ एक अव्यक्त वेतन था । इससे ही सृष्टि 


हई) तपस्‌ से ज्ञानशक्ति इच्छा ओर क्रिया राक्ति का प्रकाशन हआ! वेद कं 


अन्य सूक्त मं अग्नि से जगत्‌ की उत्पत्ति मानी गई है । इसके अतिरिक्त सोम" 
से पृथ्वी, आकाश, दिन, रात, जल आदि की उत्पत्ति मानी गई है । अतः विर्व 


को उत्पत्ति के सम्बन्ध में वेद में अनेक मत मिलते हे । 


द भारतीय दन की रूपरेखा 


नीति ओर धमं 


वेद को दो खंडों मे विभाजित किया ग्यादै। वे है-- (१) ज्ञानकांङ 
(२) कर्मकांड । ज्ञानकांड में आध्यात्मिक चिन्तन निदित दै जवक्रि कम- 
कांड मे उपासनाओं का विचार है । कम॑कांड मं य की महता पर व 
दिया गया है । कर्मकांड में अविकार भेद की चर्चा पातेैँ। समी कर्मों को 
समी को करन का अविकार नहीं है । अधिकार के विना कर्मं करने से विषघ्न 
उत्पन्न होता है ओर प्रयत्न विफल होते हैँ । वेद मे समी को अधिकार मेद 
के अन्‌सार कमं करने का आदेश दिया गया टे। वेद मं तवस्याएं, स्तुततिया, 
पवित्र विचार, अन्तःकरण कीश्द्धिकोपरम तत्तव की प्राप्ति के चल्िये अनिवार्यं 
माना गया है । . 
वेद मे ऋतः के विचार का बड़ा महत्व है। ऋत नैतिक नियम ड। देवता 
नं तिक नियम के पालन करने वाके तथा कराने वाके ह । ऋत का अर्थं 
होता है जगत्‌ की व्यवस्था । इसे प्राकृतिक नियम (रवप ध) 
मी कहा गया है । स्य, चन्द्रमा तारे, दिन, रात आदि दूसी नियम इारा संचाल्िति 
हँ । यह्‌ नियम देवताओं को भी नियमित करता दै । ऋत्‌ सन्त जगत काः 
आधार है । ऋत्‌ का संचालक वरुण" देवता कौ कटा गा दै। स्वगं ओर 
जपन वतनन स्थिरं भ ऋत के कारणं ही द । चत. नित्य. एवं स्व॑ 
व्यापी नियम हँ । ऋत के सिद्धान्त मे कमंसिद्धान्त (“चण ०1 1२) 
का वीज अन्तम्‌त है । आगे चल कर ऋतसिद्धान्त कर्म-नियम को जन्म देता. 
है । कमं-सिद्धान्त के अनुसार जैसा हम वोते ह वैसा हम काव्ते हैं। 
साधारणतः क्मं-नियम पुनर्जन्म के विचार की ओर संकेत करता ह 
वेद-दर्यन मं पनरजनम का विचार स्पष्ट नहीं दै । मुल्य्‌, कौ जीवन का अन्त नह 
माना गया है । मत्य्‌ के उपरान्त के जीवन के सम्बन्त में वेद अस्पष्ट है 
वैदिकं आर्यो को जीवन से प्रेम था क्योकि उनका जीवन आनन्दमय एवं 
सबल था । इसका फल यह हुआ कि उन्हे जीव के पुनजन्म कः भ कोड 
विदेष विचार की आवद्यकता नहीं महसूस हृदं । अतः पुनजन्म का सिद्धान्त 
वेद से दर प्रतीत होता है। 
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वेदों का दक्ञंन दै 


स्वगं ओर नरक के संबंघ में वेद में अस्पष्ट विचार मिलते हैँ । स्वगं के सुखो 
को पृथ्वी के सुखो से बढ़ कर माना गया है। स्वगं प्राप्ति से अमरता की 
प्राप्तिहोती है । नरक को अन्धकारमय कटा गया है । वरुण पापियों को नरक 
मे दाखिल करते हँ । जीव अपने कर्मो के अनसार स्वगं तथा नरक का भागी 
वनता है 1 

जहां तक वेद के धमं का सम्बन्ध है हम वेद मे वहुदेववाद (20- 
] लं) का विचार पाते हैँ । अनेकं देवताओं को उपासना का विषय माना 
गया है 1 इन्द्र, वरुण, सोम, चन्द्रमा, यम, सविता, पूसिन, अग्नि आदि वेद कं अनेक 
देवता हैँ । इन देवताओं की उपासना के व्व स्तुतियों का सुजन हुआ है । वेद 
के देवताओं का व्यक्तित्व स्पष्ट नहीं है । 

व्टूम फील्ड ने कटा है कि वेदिक देवता पकड़ हुए व्यक्तित्व का प्रति- 
निधित्व करते हैँ! वैदिक देवतागण की व्याख्या मानवीय गृणों के आघार पर की 
गई है । उनके हाथों ओर पावो की कल्पना मी मनूष्यों की तरह की गई है। 
वे परस्पर युद्ध मी करते ै। प्रीति-मोज में शामिल होतेहैँ। वे मद्यपान मी 
करते हैँ । मानव की तरह उन्हं शत्रुओं का मी सामना करना पड़ता है । दानव- 
वगं उन्हें निरन्तर तंग किया करते हैँ । मानवीय स्वमाव की द्बल्ताएं मी 
उनमें पाई जाती हैँ। वे सुगमता से प्रसन्न कयि जा सकते है । अतः वेद में 
ईश्वर्‌ का मानवीयकरण हज है । 

वैदिक धमं में प्राथंना पर बल दियागयाहै। प्राथना के वरू पर देवताओं 
को आकर्षित किय। जा सकता है । 

दैदिक धमं में घमं का जीवन मे व्यापक स्थान दीखता है। धमं जीवन 
के ह्रक्षेत्ोंकोप्रमावित करने में सक्षम सिद्ध हुभा है । 

वैदिक घमं मूति-पूजक धमं नहीं प्रतीत होता है । उस समय देवताभों 
के मन्दिर नहीं थे । वेद मे मानव का ईदवर के साथ सीधा सम्पकं दीखता है। 
देवताओं को मनूष्य का मित्र समज्ञाजाताहै। 

वेदिक देवगण 


ऋग्‌वेद के प्रायः समी मत्र देवताओं की स्तुति के निमित्त बनाये गये है । 


विभिन्न देवताओं के प्रति श्रद्धा का माव वेदकं ऋषियों में व्याप्त दीखता है । 


इससे यह प्रमाणित होता दै कि वेद में अनेक देवताओं के विचार सन्निहित 
ह । इन देवताओं को प्रति की विभिन्न शक्तियों का स्वामी कहा जाता है। 


र 
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वे एक दूसरं से पथक्‌ नहीं है । जिस प्रकार प्राकृतिक शाक्या एक दूसरे से 
सम्बन्वित हैँ उसी प्रकार वेद के देवतागण एक दूसरे से सम्बन्धित है । 

वै दिक कार के देवताओं का कोई स्पष्ट व्यक्तित्व नहीं है । वे ग्रीक देवताओं 
की तरह सुनिर्चित नहीं प्रतीत होते ह । 

वैदिक काल में देवताओं की संख्या अनेक हो जान का कारण यह है कि 
वँदिक ऋषि प्राकृतिक दृश्यों को देखकर अपने सरल हृदय के कारण प्रपु- 
ल्क्ति हो जाते थे तथा वे प्राकृतिक दृश्यों को देवताओं का [रूप प्रदान करते 
ये। इसप्रकार प्राकृतिक पदार्थो मे उन्होने देव-माव का आरोपन किया जिसके 
फलस्वरूप देवताओं की संख्या अनेक हो गई । 

देव का अथं है जो अपनी गरिमा से चमकते रहे । वेदिक काल के देवताओं 
को देव कहा जाता है क्योकि वे समस्त सृष्टि को प्रका देते हँ तथा अपनी गरिमा 
को फठस्वरूप चमकते रहते हैँ । 

अव वेद क महृतत्वपूणं देवताओं का व्णंन अपेक्षित है । 

वैदिक य्‌ग का सवसे प्रसिद्ध देवता वरुण' है । "वरुण' आकाड का देवता 
है । यह शब्द वर' घाद से निकला है जिसका अथं होता है ढक लेना । जाकाडा 
को “वरुणः कहा जाता है क्योकि वह्‌ समस्त पृथ्वी को आच्छादित क्ये हए है । 
युनान के आरणौस के साथ उसका तादात्म्य है । वरुण शान्तिप्रिय देवता दे । 
वह्‌ विद्व का शासक है । वह प्राकृतिक भौर नं तिक नियमों का संरक्षक हे । 
वह ऋत का रक्षकं है जिससे सारा संसार संचालित होता ह । वह्‌ सवन दै । 
वह आकारा में उड़ने वाके पक्षियों का मागं जानता ह तथा वायू छौ गति को 
जानता है । वहं पापियों को दंड देता है ओर जो उससे क्षमा प्राथना करते हँ 
उनके पापो को क्षमा कर देता है। वहं परम ईदवर है । वह देवों का देव है । 
वरुणं कौ सम्बोधितं करते हुए जितने मी सूक्त ह सवो मे पापों कं खयि 
मा की प्राना निहित है तथा पदचात्ताप से ओतप्रोत हे । 

“मित्र देव' वरुण का सहचारी दै । इसकी प्राथंना वरुण के साथही की 


जाती है । वह एक सवंप्रिय देवता है । वह सूयं ओर प्रकाश को अभिव्यक्त 


करता है । | नो 

वेद के देवताओं में “इन्द्र का स्थान महत्व है। वेद के कुछ सूक्ता मं 
इन्द्र को वर्षा का देवता कट्‌ कर सम्बोधित किया गया है । वह्‌ व धारण 
करता. है तथा अन्धकार पर॒ विजय प्राप्त्‌ कर है । इन्द्र को मारतीय 


७ उसकी उत्प न आकादा 
जीयस (2९8) कहा गया ह । जल एव मेव से उसकी उत्पत्ति हुईं द । आकार 


न > १९. 
जणे ऋषय न ऋ क =+ ' क्ष > 
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उसके आगे मस्तक स्लुकाता है । धीरे-धीरे मेघ एवं वजर कं साथ इन्द्रका जो 
सम्बन्ध था उसेम्‌लादिया गया ओर वह्‌ यूद्धका देवता केरूप में प्रतिष्ठित 
कियागयाहै। वेदिक कालमे लोगों को ात्रृओं पर विजय प्राप्त करने के 
लिये संघषं करना पड़ता था। इसीलिये “इन्द्र की उपासनापर बल दिया गया 
दे । इन्द्र की सहायता के विना कोई यृ मे विजयी नहीं हौ सकता। वह्‌ 
सोमरस का पान करने वाला देवताहै। इन्द्रकोपथ्वी ओर आकाश नमस्कार 
करते हं । इन्द्र के सम्बन्धमे कटा जाता है कि उसने सपे को मार कर 
सात नदियों कोपारकियादहै। इस प्रकार इन्द्र भयानक देवताकेसरूप में 
म्रतिष्ठिति है । 

इन्द्र के साथ साथ अनेक छोटे छोटे देवतागण मी अपना चमत्कार दिखाते 
टं । एसे देवताओं में वात (वाय्‌) मरुद्गणं (70श्ण्पऽ) ओर रुद्र का 
नाम ल्या जा सकता है । वात वाय्‌-देवता है। वह सर्वत्र हँ । उसके शब्द 


मलेही सृनाई देता है परन्तु वह नहीं दीखता है। मरुद्गण मयंकर त॒फान- 


देवता है । रुद्र मयानक शब्द करने वाला देवता माना जाता है। यम मत्य्‌ 
का देवता है । | | 


सोम को स्फ़ति का देवता (&०१ ० 15179071} माना गया है 1 वह्‌ 
अमर जीवन प्रदान करन वाखा देवता है। इसे मदिरा का देवता माना गया 
दै । दुःखी मन्‌ष्य मदिरा के पान से अपने दुःखों को मृ जाता है। यही 
कारण हे कि वेदिककाल के लोगों ने मादक द्र्य में ईदवर्वं का दर्शनं किया 
तथा सोम कोदेवताके रूपमे प्रतिष्ठित किया है । विष्णु को सौरमंडल 
का देवता माना गया है । विष्णु की सबसे वडी विरोषता उनकं तीन चरण 
है जिसके फलस्वरूप वे पुथ्वी, आकाश ओर पाता तीनों लोकों मे विचरण 
करते है । विष्णु के तीनों चरणों मे समस्तं संसार निवास करता है । उनके 
चरणो मे मध्‌ का निज्ञ॑र है। ० राधाङ्ष्णन्‌ के अनृसार सूर्यं ही विष्णु के 
रूप में सव रोकों को धारण करता है।* ऋगूवेदं मे विष्णु को गौणः स्थान 


प्रदान किया गया है। इहै वरुण ओर इन्द्र के नीचे रखा गया है। 


सूयं संसार को प्रकाश देने वाला देवता है। वह्‌ मनुष्यों को कमं में 


प्रवृत्त होने के छिथे जगाता है । वहु अन्धकार को दुर करता है। स्य की 


^ भजप्रार2 171 06 00 ग पाञााप इप्राणनाःा5 311 10€ शएणःात, 


11101811 111108010119 (र. 81). 
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उपासना मानव-मन के च्वि स्वाभाविक है । युनानी घमं में मी सूयं-पूजा का 
संकेत है । पारस देश मेँ भी स॒र्य-पूजा पर वल दिया गया है। सविते मी एक 
सूयं देवता है । उसे कभी सूयं से विमिन्न बतलाया गया है तो कमी सूयं 
के साथ तादात्म्य मी दिखाया गया है । सविता से वाधाओं को दुर करनेकी 
प्रार्थना वैदिक ऋषियों के हारा की गई है। उषा मी वदिक साहित्य में देवता 
है । उषा स्वरी देवता है । वह प्रमात की देवी है। ऋग्वेद में सुन्दर सक्त 
उषा की प्रशंसा के निमित्त रचे गये हैँ । वह स्यं की प्रियतमा हे। वह रात्री 
की बहून है । उषा के प्रयत्नो के फलस्वरूप स्वगं का द्वार खुलता दै । उषा 
की तरह अन्य स्व्री-देवता अदिति है जिनकी चर्या ऋग्‌ वेद में निहित है ॥ 
वह्‌ आदित्यो की जननी है । 5 

ऋग्वेद के देवताओं मे अग्नि का मख्य स्थान है। अग्नि को कम-स-कमः 
२०० मंवों मे सम्बोधित किया गया है। अग्नि यज्ञ का देवता टै । वह देव- 
ताओं तक यज्ञ की हवि पहुंचाता है । वह पृथ्वी से आकाश तकं दूत की 
तरह घूमता है । वह पृथ्वी के मृख से घास पात दर करता है। यही कारणः 
है कि ऋग्वेद मे अग्नि की तुलना नाई से की गई दै। वह सूयं के समान 
रात्रि के अन्धकार को दूर कर चमकता है । 

पूसन सौर जगत्‌ का देवता है । उसे चारगाह्‌ का देवता माना गया है\ 
वह पजं का संरक्षक है । वहं कृषकों का देवता हे । 

उपयुक्त विवेचन से यह प्र माणित होता है ;कि वेद में अनेक देवो-देवताओं 
को वर्णन है । वरुण, मित्र, इन्द्र, वायू, रुदर; चन्रमा, सूयं, विष्णु, उषा, जभ्नि,. 
पूसन, सोम आदि वेद के देवतागण है । वैदिक विचार को अनकेडवरवादी 
(०9४४०5४८) कहा जा सकता है । अनेक देवताओं मे विश्वास को 
अनेकेडवरवाद (2०181618) कहा जाता हे । 

वेद के विभिन्न देवताओं की उपासना के लिए अनेक स्तुतियों का सृजनः 
हआ है । मनेकेदवरवाद वेद का स्थायी धमं नहीं रहं पाता है । मानवीय हृदयः 
की अभिलाषा अनेकेदवरवाद .से नहीं संतुष्ट हो सकी । देवताओं कौ भीड़ ने 
मानव-मन को अत्यन्त परेशान कर दिया । देवताओं की संख्या अनेक रहने 
के कारण वैदिकं काल के लोगों के सम्म्‌ख यह प्रन उठता है कि देवताओं मेँ 
किसको श्रेष्ठ मान कर आराधना की जाय ? कौन"सा देव यथाथ हं? हम 
किस वििष्ट देव को नमस्कार करं (“कस्मं देवाय हविष्म विधेम ) । इसलिये 
एक एसी प्रवृत्ति ने जन्म ल्या जिसके अन्‌ सार एक देवता को दूसरे देवता से 
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मिला दिया जातादहैया समी देवताओं को एकत्र कर दिया जातादहै। यही 
कारणदहेकिवेद में कहीं कहीं दो देवताओं कौ एक साथ उपासना की गई है। 
दो देवताओं, की जैसे मित्र ओर वरुण, अग्नि ओर सोम, इन्द्र ओर अग्ति की 
अनेक वार इकट्टी स्तुति की गई है । परन्तु इससे भी 'वैदिककाल के लोगों को 
सन्तृष्टि न हो सकी | | 
वामिके चेतना एक ही देवता को श्रेष्ठ ओर आराध्य मानने के चयि वाध्य 
करती है । ईदवर की मावना में एकता की भावना निहित है। ईङ्वर को 
अनेक मान लेने से उनकी अनन्तता खंडित हो जाती है । मानव का ईदवर के 
प्रति आत्मसमपंण का माव है जिसकी पुति एक ईरवर की सत्ता को माननं 
सेटो सकती है । इससे प्रमाणित होता है कि अनेकेरवरवाद धार्मिक चेतना की 
मोग नहीं हो सकती है । डों° राधाकृष्णन्‌ ने कहा है-“हम अनेकेश्वरवाद 
को स्वीकार नहीं कर सकते क्योकि घा्मिक चेतना इसके विरोघ मे है।'"* 
इसप्रकार एकेरवरवाद घमं के विकास का स्वाभाविक निष्कषं है] यही कारण 
है कि वैदिक घमं में एकेडवरवाद की ओर संक्रमण होता है। वैदिक काल मं 
उपासना कं समय अनेक प्राकृतिक देवताओं ,मे कोई एक जो आराध्य बनता है 
स्वेश्रेष्ठ माना जाता है । जव अग्नि की पूजा होतीटैतो उसे ही सर्वश्रेष्ठ 
माना जाता है । जब इन्द्र की पूजा होती है तब उसे अन्य देवताओं से महान्‌ 
एवं रक्तिराटी समन्ना जाता है । जब वरुण' की आराधना होती है तब उसे 
अन्य देवताओं से श्रेष्ठ तथा स्वंशक्तिशाखी समञ्ञा जाता है । अनेकेडवरवाद के 
समान वेदिक देवता अपनी अपनी पृथक्‌ सत्ता नहीं रखते हैँ । वे या तो म॑हत्त्वहीन 
हो जाते हैँ अथवा परम देव बन जाते हैं। प्रो° मैक्सम्‌कर ने वेदिक धमं को 
इसीलिये हीनोथीज्म (प €0#1\6)0) कहा है जिसके अनुसार उपासना के 
समय एक देवता को सवसे बड़ा देवता माना जाता है। इस मत के अनूसार 
भ्रत्य कं देवता बारी बारी से सर्वोच्च देवता हो जाता है।१ एक देवता को सब 
देवताओं से बड़ा देने की जो प्रवृति वेद में है उसकी व्याख्या हीनोथीज्म' (7 ९००- 
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श्ट । भारतीय ददन की र्प-रखद 


॥1\©ऽप) से हो जाती है । ब्ल म फील्ड ने इसे अवसरवादी एकेदवरवाद (07०२४ 
5४ 7100006.) कह कर पुकारा दै1 अन्य देवताओं को मूराकर 
एक को उपासना करने की प्रवृति को ही हीनोथीज्म या अवसरवादौ एकेदवरवाद 
कठा जाता है । ड?० राघाकरष्णन्‌ ने हीनोथीज्म को घमं सम्बन्धी तकं का स्वाना- 
विक निष्कषं माना है । * यह्‌ अनेकेडवरवाद ओर एकेङ्वरवाद के मध्य कौ 
स्थिति है। | 

शनैः शनै: हीनोथीज्म का संक्रमण एकेदवरवाद (1070 ल) में हो 
जाता है। प्रकृति के का्यंकटाप में एकतां ओर व्यवस्था को देखकर वेदिक 
कऋषिगण समी देवताओं को एक ही दिव्य शक्ति का प्रकार समन्ते हैँ । अनेक 
देवता एक ही व्यापक सत्ता के भिन्न-मिन्न मृत्तरूप मानं लिये जाते है। इस 
प्रकार वैदिक धमं मे एकेदवरवाद का विकास होता है । ऋगवेद के कंई मत्र एके- 
इवरवाद का संकेत करते है । एक प्रसिद्ध मंत्र एकेडवरवाद को इस प्रकार प्रका दितः 
करता है-- 

एकं सद्विप्रा ` बहुवा वदन्ति 
अग्नि यमं मातारिङ्वान माहुः । 

अर्थात्‌ एक ही सत्‌ है विद्टान लोग उसे अनेक मानते है, कोई उसे अग्नि 
कहता है, कोई यम ओर कोई मातरिश्वा (वाय) । दूसरे मंत्र में एकेदवरवाद को 
इस प्रकार व्यक्त किया गया है- 

"मद देवानाम्‌ सुरत्वमेकम्‌' अर्थात्‌ देवताओं का वास्तविक सार एक ही हे । 
उपय क्त विवे चन से यट प्रमाणित होता है कि वेदिक घमं को एकमात्र अनेकंवर- 
वादी कहना अन्‌ चित है । वेद में अनेकंश्वरवाद से हीनोथीज्म ओर फिर एकेदवर- 
वाद की ओर विकासहुञा है। अतः वेद में अनं केदवरवाद, हीनोथीज्म, तथाः 
एकेडवरवाद के उदाहरण मिलते है । | 
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पंचव अध्याय 
उपनिषदों का दरोन 


(716 [11108 गु़ ग ४6 ए एप्प)ऽ० १३) 
विषयप्रवेश . 


उपनिषदे वेद के अन्तिम माग हैँ : इ सलि इन्हे वेदान्त (वेद-अन्त) मी कहा 
जाता है 1 उपनिषदों को इस अथं मे मी वेदान्त कहा जाताहै कि इनमेवेद की 
रिक्षाओं का सार है। ये समस्त वेदो के मूल हैँ । 

उपनिषद शब्द के विर्लेषण;करने से हम पाते हैँ कि यह शब्द उप, नि 
ओर सद्‌ के संयोजन से बना है । 'उप' का अथे निकट, नि"का अथं श्रद्धा ओर "सद्‌! 
का अथं बंठना है । उपनिषद्‌ का अथं है शिष्यका गुरुके निकट उपदेश के लिए 
श्रदधापूवंक बैठना । उपनिषदो में ग्‌. ओौर रिष्य के वार्तालाप मरे पड़ हैँ । धीरे- 
धीरं उपनिषद्‌ का अथं ग्‌ रसे पाया हुआ रहस्य ही हो गया । डायसन ने उपनिषद्‌ 
का अथं रहस्यमय उपदेश (६९०7०॥ 17577५४ 0718) बतलाया है । शंकर ने 
उपनिषद्‌ का अथं (ब्रह्य ज्ञान' कहा है । यह वह विद्या है जिसके अध्ययन से मानव 
भ्रमसे रहितहोजातादहै तथा सत्यकी प्राप्ति करता दहै । ज्ञान केद्वारा मानवं 
के अज्ञान का पु्णंतः नाश होता है। 

उपनिषद्‌ अनेक हँ । साधारणतः उपनिषदों की संख्या १०८ कही जाती 
है । इनमें से ठ्गमग दस उपनिषदं मूख्य हैँ--ईष, केन, प्रन, कठ, माण्डक्य, 
तैत्तिरीय, एतरेय, म्‌ ण्डक, छोन्दोग्य, ओर वृहदारण्यक । उपनिषद्‌ गद्य ओर 
पद्य दोनों मे है । इनकी भाषा काव्यमयी है । जहाँ तक उपनिषदों के रचियता का 
सम्बन्ध है, हमें कहना पड़ता है कि इनके रचयिता कोई व्यक्ति विदोष नहीं हैँ । 
एक ही उपनिषद्‌ में कड रिक्षकों का नाम आता है जिससे यह सिद्ध होता है कि 
एक उपनिषद्‌ एक लेखक की कृति नहीं है । हमे उन महान्‌ विचारकों के संबंध 
मे बहुत कम ज्ञात है जिनके विचार उपनिषदो में निहित हैँ । इसका कारण उनका 
आत्मख्याति के प्रति अत्यधिक उदासीन होना कहा जाता है । 


५६ भारतीय दर्शन की रूप-रेवा 


उपनिषद्‌, दाशंनिक ओौर धार्मिक विचारों से मरं ह । परन्तु उपनिषदो का 
स्वरूप ऋमवद्ध दलन जैसा नहीं है । यही कारण है कि उपनिषदों के दाशंनिक 
विचारों को एकव करने मे कठिनाई होती दै । 

उपनिषदों की सबसे बडी विदेषता यह है कि इनमें मिन्न सिन्न प्रकारके ज्ञान 
निहित दै । एक उपनिषद्‌ में एक विचार का उल्लेख है तो दूसरी उपनिषद्‌ मे 
अन्य विरोघी विचार की चर्वा है । यही कारण है कि विभिन्न विचारों कीपृष्टि 
के किए उपनिषदों से इलोक माष्यकारों द्वारा उद्घृत किये जाते हं । इस प्रकार 
विरोधी वातो की पुष्टि उपनिषदों के श्लोकों दारा होती दै । परन्तु इससे उपनिषदों 
का दार्शनिक पक्ष गौण नहीं होता है अपितु वह्‌ ओर सवल ओौर प्रमावोत्पादक हो 
जाता है। दाशंनिकं पक्ष ही उपनिषद्‌ की अनमोल निषि है। 


उपनिषद्‌ ओौर वेदों कौ विचरवारा मं अन्तर 


उपनिषदे वेद के क्मंकाण्ड के विखद् प्रतिक्रिया द| यही कारण हैकिवेदकी 
विचारधारा ओर्‌ उपनिषद की विचारधारा में महान्‌ अन्तर दीखता है। 

वेद का आधार कमं है । वेद में यज्ञ की विधियो का वणन है। परन्तु उप- 
निषद्‌ का आधारं ज्ञान है । उपनिषद्‌ का उदेश्य जीवन सम्बन्धी चिन्तन पर जोर 
देना दै । चरम तत्त्व के सम्बन्ध में अनेक मत उपनिषद्‌ में प्रतिपादित किये गये 
दै । उपनिषद्‌ मूलतः ददान-शास्त्र है जिसमे भम्मीर तात्विकं विवेचन पाया 
जाता है। 

वेद के ऋषविगण वहुदेववादी हैँ । उनकी दृष्टि प्रकृति पर पड़ती है ओर वे 
प्रकृति के विभिन्न रूपों को उपासना का विषय मानते दैँ। वेद के ऋषियों का 
केन्द्र प्रकृति रहता है । परन्तु उपनिषद्‌ के ऋषिगण प्रकृति के बजाय आत्मा को 

केन्द्र मानते है । वे आत्मा से साक्षात्कार की अभिलाषा व्यक्त करते हं । उपनिषदों 

के ऋषपिगण ने ईख्वर को आत्मा मेँ देखा है । अतः वेदिक धमं बहिम्‌ खी (> ५०- 
श्९7#) है जवक्रि उपनिषदों का घमं अन्तमु खीं (17४70९६) है| 

जीवन ओर जगत्‌ के प्रति मी वेद ओर उपनिषद्‌ का दृष्टिकोण भिन्न प्रतीत 
होता दै। वेदके ऋषि संसार के भोगों एवं एेदवर्यो क प्रति जागरुक रहते हैँ । वे 
अएशावादी है । इसके विपरीत उपनिषद्‌ के ऋषिगण संसार के मोगों एवं एदवर्यो 
के प्रति उदासीन दिखाई देते हैँ । उनके विचारो पर अस्पष्ट वेदना की छाया है । 
इस प्रकार उपनिषद्‌ मे निरादावादी प्रवृत्ति की ज्ञठक मिलती है । 


-उपनिषदो का दशन ५७ , 


उपनिषदों का महत्त्व 


उपनिषदों का मारतीय दर्शन के इतिहास में महत्त्वपूणं स्थान है । भारतीय 
-दर्ान के विभिन्न सम्प्रदायो का स्त्रोत उपनिषद्‌ है । ब्म फील्ड ने कटा है “नास्तिक 
वौदढधमत को लेकर हिन्दू विचारकों का कोई भी महत्त्वपुणं अंग एसा नहीं है जिसका 
म्‌ उपनिषदों मे न हो ।† न्याय षै शैषिक, सांख्य, योग, अद्रेत एवं विरिष्टादत 
वेदान्त जादि आस्तिक मत तथा जैन ओर बौद्ध आदि नास्तिक मतके प्रायः समी 
मुख्य सिद्धान्त उपनिषदों में निहित हैँ। 

बौद्ध दन के अनात्मवाद का मृलरूप कटठोपनिषद में मिता ह जर्हां यह्‌ कहा 
गया है किमनृष्यके मरजाने पर यह्‌ सन्देह है कि वहु रहता दं अथवा नहा 

तादै। वृद्ध के दुःखवाद का आधार सवं दुःखम्‌" तथा क्षणिकवाद का सवं 
कणिक क्षणिकं, जौ उपनिषदों के वाक्य है में मिल सकता है । साख्य दशन के 
तिगृणमयी प्रकृति का वर्णन उवेताश्वतर उपनिषद्‌ मे मिलता है । इसी उपनिषद्‌ 
में योग के अष्टांग मां कामी वर्णन मिलता है। शंकर का निगुण ब्रह्य सम्बन्धी 
विचार छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे मिलता है । इसी उपनिषद्‌ में शंकर के आत्मा ओर 
व्र! के सम्बन्ध का सिद्धान्त मी मिक्ता है । उपनिषद्‌ मे मायावाद का 
सिद्धान्त मी यत्र तत्र मिलता है । शंकर की तरह रामान्‌ज का दशंन मी उपनिषद्‌ 
प॒र आधारित है। अतः सम्पूणं भारतीय दशन का वीज उपनिषदो के अन्तगंत है । 
इससे उपनिषद्‌ की महत्ता प्रदरित होती है । उपनिषदों से भारतीय दाडेनिकों को 
मागं -दर्शन मिलता रहा है । उपनिषद्‌ का ल्य मानवीय आत्मा को शान्ति प्राप्त 
कराना है । जब जब भारत में महान्‌ क्रान्तियां हुई हैँ तब तव यह के दाशंनिकों 
ने उपनिषदों से प्रेरणा ग्रहण कीं है । उपनिषदों ने संकट कार में मानव का नेतृत्व 
कर अपृवं योगदान प्रस्तुत किया है । आज मी जव दर्न ओर घमं, दर्शन ओर 
विज्ञान के बीच विरोध खड़ा होता है तव उपनिषदे विरोधी प्रवृत्तियों के वीच 
समन्वय के द्वारा हमारा मागंददांन करता है। प्रो° रानाडे का कथन-- उप- 
निषद्‌ हमे एक एसी द ष्टि दे सकते है जो मानव की दारंनिक, वज्ञानिक ओर 
वामक मागो की एक ही साथ पूति कर सके” १--सत्य प्रतीत होता दै । 
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 &- भारतीय दशन की रूपरेखा 


उपर्निषद्‌ से मारतीय एवं पाक्चवात्य विचारकों ने निरन्तर प्रणा ग्रहण की 
है । पाङ्चात्य विचारक गोपनहावर ने उपनिषद्‌ से प्रका पाया है। महात्मा 
गवी, अरविन्द, विवेकानन्द, रवीन्द्रनाथ ठाक्‌र, डौ राधाङृष्णन्‌ आदि भारतीय 
मनीषियों को उपनिषद्‌ ने प्रेरित क्रिया है । इसच्ि उपनिषद्‌ को विदव-ग्रन्थ 
कहकर प्रतिष्ठित किया गया है। 

मारतीय दरंन कौ मृख्य प्रवृत्ति आध्यात्मिक है । उपनिषद्‌ भारतीय दर्शन के 
अध्यात्मवाद का प्रतिनिधित्व करता है। जव तक भारतीय दन में अध्यात्मवाद 
की सरिता प्रवाहित होगी तव तक उपनिषद्‌ दशन का महत्व जीवित रहेगा । 
भतः उपनिषद्‌ का शाइवत महत्व है । 

त्रह्य-विचारं 

उपनिषदों के जन्‌ सार ब्रह्य ही परम तत्त्व है । वह्‌ ही एकमात्र सत्ता है। वहः 
जगत्‌ का सार टै। वह्‌ जगत्‌ कौ आत्मा है । ब्रह्म शब्द वृह" धातु से निकला 
दै जिसका अथे है वढना या विकसित होना । ब्रह्म को विर्वका कारण माना 
गया ह । इससे विदव की उत्पत्ति होती है ओर अन्त मेँ विर्व ब्रह्म में विटीन 
हो जाता ट। इस प्रकार ब्रह्म विर्व का आधार दै। एक विष उपनिषद्‌ में 
वरुण का पूत्र मुग्‌, अपने पिता केपास पहुंच कर प्रन करता टै कि मृञ्मे उस यथाथं 
सत्ता केः स्वरूप का विवेचन कीजिये जिसके अन्दर मे समस्त विद्व का विकास 
होता है ओर फिर जिसके अन्दर समस्त विद्व समा जाताहै। इस प्रन के उत्तर 
मे कहा गया है-- "वह जिससे इन सव मतो की उत्पत्ति हुई ओर जन्म होने 
के पर्चात्‌ जिसमे य सव जीवन धारण करते हँ ओर वह्‌ जिसके अन्दरमत्यु के 
समय ये विटीन दहो जाते रह, व्ही ब्रहम है।'" 

उपनिषदो में ब्रह्यकेदोरूप माने गये हँ। वे है--(१) परब्रह्म (२) अपर 
ब्रह्य । परब्रह्म असीम, निगण, निविेष, निष्प्रपञ्च तथा अपर ब्रह्म सीम, 
सग्‌ण सत्िदोष, एवं सप्रपच्च है । पर ब्रह्म अमृतं है जबकि अपर ब्रह्म मृत्तं है। 
परब्रहाय स्थिर है जबकि अपर ब्रह्म अस्थिर है। परब्रह्म निगंण होने के फलठस्वरूप 
उपासना का विषय नहीं है जबकि अपर ब्रह्म सगृण होने के कारण उपासना का 
विषय है । पर ब्रह्य की व्याख्या नेति नेति' कहकर कौ गई है जबकि अपर ब्रह्य 
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की व्याख्या इति इति' कट्‌ कर की गई है । परब्रह्म को ब्रह्म (^! 8०1४९) 
तथा अपर ब्रह्म को ईदवर (७०५) कहा गया है । सच तो यहं है कि पर ब्रह्म 
ओर अपर ब्रह्म दोनों एक ही ब्रह्म के दो पक्ष हं। 

उपनिषदों का ब्रह्म एक ओर अद्वितीय है । वह्‌ दैत से शून्य है । उसमें ज्ञाता 
ओर ज्ञेय का मेद नहीं है । एक ही सत्य है । नानात्व अविधा के फलस्वरूप दीखता 
है । इस प्रकार उपनिषदों के ब्रह्म की व्याख्या एकवादी (०११४० ) कही जा 
सकती हे। 

ब्रह्म कालातीत (1701०88) ह । वह्‌ नित्य ओर शाइवत है) वहं काल 
के अघीन नहीं है। यद्यपि ब्रह्मं कालातीत है फिर मी वह्‌ काल का जाधार हे । 
वह्‌ अतीत ओर मविष्य का स्वामी होने के वावजूद त्रिकालं सेपरे माना 
गया हे । 

ब्रहम दिक्‌ की विशेषताओं से शून्य है । उपनिषद्‌ में ब्रह्य के संबन्ध मे कटा 
जाता है कि वह अण्‌ से अण्‌ ओर महान्‌ से मी महान्‌ है। वहं विद्व मे व्याप्त 
भी है ओर विद्व से परे मी है वह उत्तरमें टै, दक्षिणमेदहै, पूर्वमे दैः पडिचम 
में है । वह किसी मी दिदा मे सीमित नहीं है । इस प्रकार ब्रह्म दिक्‌ से पर होने 
पर भी दिक्‌ काआधारदहै। 

ब्रह्य को उपनिषद्‌ में अचल कहा गया है । वह्‌ अचल होकर भी गतिशील हे । 
यद्यपि वह स्थिर है फिर भी वह्‌ घूमता है। वह अचल टै परन्तु सों को 
चलायमान रखता है । वह्‌ यथार्थतः गतिहीन है ओौर व्यवहारतः गतिमान्‌ हे । 

ब्रह्म कायं कारण से परे ह । इसीखियि वह परिवत्तंनों के अधीन नहीं है । वह 
अजर, अमर है! परिवत्तन मिथ्या है। वह्‌ कारण से शून्य होते हए मी व्यवहार 
जगत्‌ का आवार है। 

बरह्म को ज्ञानम्‌ माना गया है । उपनिषदों के ऋषियों ने जागृत, स्वप्न तथा 
स्‌ प्ति अवस्थाओं का मनोववज्ञानिक विर्लेषण करके यह प्रमाणित किया किं 
आत्म चेतना (8५1? 001180100811688 ) ही परम तत्त्व है। आत्म चेतना ही 
आख, नाक, कान को दाक्ति प्रदान करती है। ज्ञानम्‌ ही जगत्‌ का तत्त्व है। 
वही आत्मा है । उसे ही दूसरे शब्दों में ब्रह्म कहा गया है । 

ब्रह्य अनन्तम्‌ है । वह सभी प्रकार की सीमाओं से शुन्य है। परन्तु इससे 
यह्‌ निष्कषं निकालना कि ब्रह्य अज्ञेय (11110९1९) है सवथा गलत होगा । 
उपनिषद्‌ में ब्रह्म को ज्ञान का आधार कहा गया है 1 वह्‌ ज्ञान का विषय नहीं 


६० 3 भारतीय दक्षन की रूप-रेखा 


है। ब्रह्मज्ञान ही उपनिषदों का कष्य है। ब्रह्मज्ञान के विना कोई भी ज्ञान 
समव नहीं है । उसे अज्ञेय कहना म्रामक है । यद्यपि उपनिषद्‌ में ब्रह्य को निगुण 
कहा गया है परन्तु इसमे यह्‌ निप्कषे निक्ताठ्ना कि ब्रह्य गुणों से शून्य है अन्‌ चित 
होगा । ब्रह्य के तीन स्वरूप लक्षण वतलाये गये हैँ । वहं विशुद्ध सत्‌, विशुढ चित्‌ 
जौर विश्‌ द्ध आनन्द है । जिस सत्‌, चित्‌ अर आनन्द को हम्‌ व्यावहारिक जगत्‌ 
मेंपाते हैँ वह ब्रह्म का सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द नहीं है । ब्रह्म का सत्‌ सांसारिक 
सत्‌ से पर है। उसका चित्‌ ज्ञाता ओौरज्ञेयके भमेदसे परं है! ब्रह्य स्वमावतः 
सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द है । अतः उपनिषद्‌ में ब्रह्म को सच्चिदानन्द' कटा गया दै । 

उपनिषदो मे दोनों अर्थात्‌ सगण ओर निगं.ण ब्रह्म की व्याख्या हर्द है । शंकर 
नं उपनिषदो की व्याख्या मे निगं.ण ब्रह्म पर जोर दिया है। इसके विपरीत 
-रामान्‌ज ने उपनिषदों की व्थास्था में सगण ब्रह पर बल दिगा है । यही कारण 
देकर शंकर ओर रामान्‌ज का ब्रह्म संवंधी विचार भिन्न मिन्न दै। 


जोव ओर आत्मा 


उपनिषदो मे आत्मा को चरम तत्व माना गया है, आत्मा ओौर ब्रह्य वस्तुतः 
अभिन्न है । उपनिषद्‌ में आत्मा ओर ब्रह्य की अमिच्नता पर जोर दिया गया है 
तत्व मसि" (वही तू है) अहं ब्रह्मास्मि" (मैं ब्रह्म हं ) आदि वाक्य यात्मा ओर 
ब्रह्म की एकता पर बल देते है । शंकर ने मी आत्मा ओर ब्रह्म के अभेद पर जोर 
दिया है । आत्मा मूल चैतन्य है । वहं ज्ञातां है ज्ञेय नहीं । मृ चेतना के आघार 
कौ ही आत्मा कहा गया है । वह्‌ नित्य ओर सर्वव्यापी है । आत्म-विचार उप- 
निषदों का केनद्र-विन्दु है । यही कारण है करि आत्मा की विाद व्याख्या उपनिषदों 
मे निहित हँ। 
प्रजापति ओर इन्द्र के वार्ताद्ाप में प्रजापति आत्भा के स्वरूप की चचा 
करते हुए कहते हैँ कि यह्‌ शरीर नहीं है। इसे वह भी नही कहा जा सकता 
जिसकी अनृमूति स्वप्न यां स्वप्न रहित निद्रा अवस्था मेहोतीं है) आत्मा उन 
सव मं रहने के बावजूद मी उनसे परं है । 
उपनिषदों के अन्‌सार जीव ओर आत्मा मेँ भेद है । जीव वेयकव्तिक आत्मा 
(17"वांर वप] 861) , जात्मा परम आत्मा ( 911])1९1116 861{) हे । जीव 
आर्‌ आत्मा उपनिषद्‌ के अनुसार एक ही शरीर भँ अन्धकार ओर प्रकाशं की 
तरह निवास करते र । जीव, कमं के फलों को मोगता है मौर सुल दुःख अन्‌भव 
करता है। आत्मा, इसके विपरीत कूटस्थ टै । जीव अज्ञानी है । अज्ञानः के फल. 
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स्वरूप उमे बन्धन ओौर दुःख का सामना करना. पडता है। आत्मा ज्ञानी ह, 
आत्मा का ज्ञान हो जाने से जीव दुःख एवं वन्धन से छटकारा पा जाता हे । 
जीवात्मा कमं के दवारा, पुण्य, पाप का अजन करता है ओर्‌ उनके फल मोगता है । 
ठेकिन आत्मा कमं जौर पाप पुण्य से परं है । वहं जीवात्मा के अन्दर रहकर मी 
उसके किये हुए कर्मो का फल नहीं मोगता 1 आत्मा जीवात्मा के मोगों का उदासीर्‌ 
साक्षी टै) 

जीव ओर आत्मा दोनों को उपनिषद्‌ में नित्य ओर अज माना गयादहै।॥ 
उपनिषदो मे जीवात्मा के स्वरूप पर प्रकादा डाला गयादहै। वह शरीर, इन्द्रिय, 
मन, वृद्धि से अलग तथा इनसे परं है । वह्‌ ज्ञाता, कर्ता तथा मोक्ता है । उसका 
पुनजंन्म होता दै । पूनजैन्म कर्मो के अन्‌सार नियमित होता है । जीवात्मा अनन्त 
ज्ञान से रन्यहे। 

जीवात्मा की चार अवस्थाओं का संकेत उपनिषद्‌ मे है। वेदै (१) जाग्रत 
अवस्था, (२) स्वप्न की अवस्था, (३) सुषुप्ति कौ अवस्था, (४) तुरीयावस्था 1 
अब हम एक-एक कर इन अवस्थाओं की व्याख्या करेगे । 
जाग्रत अवस्था मे जीवात्मा विर्व कहलाता दै । वह वाह्य इन्द्रियों दारा सांसा- 
रिक विषयोका मोग करताहे। 

स्वप्न की अवस्था मे जीवात्मा 'विदव' कटखाता है) वह आन्तरिक सक्षम 
वस्तुं को जानता है ओर उनका मोग करता है । 

सुषुप्ति की अवस्था मे जीवात्मा श्रज्ञा' कहलाताहैजो कि शुद्ध चित्‌ के 
रूप मे विद्यमान रहता है । दस अवस्था में वह आन्तरिक या बाह्य वस्तुजों को 
नहीं देखता है । तुरीयावस्था मे जीवात्मा को आत्मा कहा जाताहै। वहं 
शुद्ध चैतन्य है । तुरीयावस्था की आत्मा ही ब्रह्य हे । ॑ 

तेतिरीय उपनिषद्‌ में जीव के पांच कोषो का वर्णेन है । (१) अमय कोष 
स्थर रीर को अन्नमय कोष कटा गया है । यह अन्न पर आधित है । (२) प्राण 
मय कोष--अन्नमय कोष के अन्दर प्राणमय कोष है। यह शरीर मे गति देने 
वाटी प्राण शक्तियों से निमित हआ है । यह प्राण पर आश्रित है। (३) मनोमय 
कोष-- प्राणमय कोष के अन्दर मनोमय कोष है । यह मन पर निमरदहै। इसमे 
स्वार्थमय इच्छायं है । (४) विज्ञानमय कोष--मनोमय कोष के अन्दर "विज्ञान 
मय कोष' है । यह बुद्धि पर आधित है । इसमें ज्ञाता ओर ज्ञेय का मेद करने वाला 
ज्ञान निहित दै। (५) आनन्दमय कोष--विक्ञानमय कोष के अन्दर आनन्दमय कोष 
हे । यह्‌ ज्ञाता ओर ज्ञेय के मेद से शून्य चैतन्य है । इसमे आनन्द का निवास है । सह्‌ 
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पारमार्थिक ओर पूणं है । यह आत्मा का सार हैन किं कोष । यही ब्रह्म है । इस 
आत्मा के ज्ञान से जीवात्मा बन्धन से दूटकारा पा जाता है । इस च्चान का आधार 
अपरोक्ष यन्‌मृति है । 

चकि आत्मा का वास्तविक स्वरूप आनन्दमय है इसख्ि अ।त्मा को सच्च 
दानन्द' मी कहा गया है । आत्मा शुद्ध सत, चित्‌ ओर आनन्द का सम्मिश्रण हे । 
आत्मा की विमिन्न अवस्थाओं के विदकेषण से यह सिद्ध हो जातादहै क्रि आत्मा 
सत्‌+ चित्‌ + आनन्द है । 


आत्मा ओर ब्रह्य 


उपनिषद्‌-द्शन मे आत्मा ओर ब्रह्य के वीच तादात्म्य उपस्थित करने का 
मरपूर प्रयत्न किया गया है । आत्मा ओर ब्रह्म अभिन्न हे। ब्रह्म ही आत्मा है। 
आत्मा ओर ब्रह्म को एक दूसरे का पर्याय माना गया है । इसीलिए उपनिषद्‌ में 
आत्मा=ब्रह्य के द्वारा आत्मा ओर ब्रह्य के बीच तादात्म्यता को व्यक्त किया 
गया हे । 
उपनिषदों के अनेक वाक्य आत्मा ओर ब्रह्म की अमिन्नता पर वल देतेरह। 
"तत्त्वमसि" (वही तू है) उपनिषद्‌ का महावाक्य है । इस वाक्यके द्वाराब्रह्यओर 
आत्मा की एकता प्रमाणित होती है । उपय क्त वाक्य की तरह अनेक वाक्यों के 
दारा आत्मा ओर ब्रह्य के अमेद काज्ञान होतादै। एसे वाक्यो में “अह्‌ ब्रह्मास्मि" 
(म ब्रह्म हूं ) “अयमात्मा ब्रह्म' (यह आत्मा ब्रह्म दै) आदि मख्य दै । शंकर ने 
आत्मा ओर ब्रह्म की तादात्म्यता पर जोर दिया दै। 
जात्मा ओर ब्रह्म के विवरण उपनिषद्‌ मे एक-जेसे है । दोनो को चरम 
तत्त्व के रूप में प्रतिष्ठित किया गया है। दोनो को सत्‌ +-चित्‌ {आनन्द अर्थात्‌ 
सच्चिदानन्द' माना गया है। दोनों को सत्यम्‌, ज्ञानम्‌ अनन्तम्‌ कहा गया है । 
दोनों को सत्यम्‌, दिवम्‌, सुन्दरम्‌ माना गया है । दोनो के आनन्दमय रूपपरजोरदिया 
गया है। दोनों को समी ज्ञान का आधार बतलाया गया है । उपनिषदों कासिहा- 
वलोकन यह्‌ प्रमाणित करता है कि आत्मा ओर ब्रह्म का वणन समानान्तर चरते 
द । आत्मा के जाग्रत अवस्था के तुल्य ब्रह्म का विराट्‌ रूप दै, स्वप्नावस्था के 
अनुरूप “हिरण्यगमं' रूप है । सुषुप्ति के सदश ईदवर-रूप है ओर तुरीयावस्था के 
अनुरूप पर ब्रह्य रूप है। विराट्‌ ब्रह्म का विद्व में पूर्णं विकसित रूप हे जो जाग्रत 
आत्मा जसा है। विश्वसे पृथक्‌ ब्रह्म का मौखिक रूप पर ब्रह्य ह जो आत्माकी 
तुरीयावस्था के अनेष़म्‌ है । आत्मा तुरीयावस्था म अपनी समी अभिव्यक्तियों 
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से अलग दै) उर अवस्था मे विषयी ओर विषय एक ही हैँ । अतः ब्रहम के विषय में 
वतलाई गईं विभिन्न घारणाये ईदषर सम्बन्धी विचारों से अन्‌क्ल्ता रखती है । 

बरह्म ओर आत्मा एक ही तत्त्व की अलग अल्ग दष्टियों से व्याख्या है । 

री तत्व को आत्मनिष्ट दृष्टि से आत्मा तथा वस्तुनिष्ठ दष्टि से ब्रह्म 
कटा गया है । दोनो ब्दो का व्यवहार पर्यायवाची रूप में हुआ है । डां० रावा- 
कृष्णन्‌ ने उपनिषद्‌ दशंन के आत्मा एवं ब्रह्म के संवन्ध की व्याख्या करते हुए 

दै “विषयी ओौर विषय, ब्रह्म ओर आत्मा, विद्वीय एवं आत्मकं दोनों 
ही तत्व एकात्मक मानं गये है, ब्रह्म ही आत्मा है ।'“१ तँ तिरीय उपनिषद मे भी 
कहा भया है , वह्‌ ब्रह्म जो पुरुष के अन्दर दहै ओौर वह जोसं में है दोनों 
एक दै 1" उपनिषद्‌ दशान मं विषयी ओर विषय, आत्मा ओर अनात्म के बीच 
ताद।त्म्यता उपस्थित क ई ह । प्ठेटो एवं हीगल दाशं निको के बहुत पटले 
ही उपनिषद्‌ ददंन में विषय ओर विषयी की एकात्मकता पर वल दिया 
गया है । 

डयसन नं उपनिषद्‌ दशन करे उपयु क्त योगदान की चर्चा करते हए कट्‌ 
है “इसी अन्तस्थल के अन्दर सवसे पहर उपनिषदों के विचारकों |ने, जिन्हें 
अनन्त समय तकं प्रतिष्ठाकोदष्टिसे देखा जायेगा इस तत्त्व को ठंड निकाला 
था जवकि उन्टोन पह्चाना कि हमारी बात्मा हमारे अन्तस्थलं में 
विद्यमान सत्ता ब्रह्मकेल्पमेंहै ओर वही व्यापक ओर मौलिकि प्रकृति एवं 
उप्तकी' समस्त घटनाओं के अन्दर सत्तात्मक रूप से व्याप्तं है ।*३ 

जगत्‌-विचार 

उपनिषद्‌ दशन में जगत्‌ को सत्य माना गया है क्योकि जगत्‌ ब्रह्य की 
अभिव्यक्ति है । ब्रह्म ही जगत्‌ की उत्पत्तिकाः कारण हौ । जगत्‌ ब्रह्म से उत्पन्न 
हता है उसी से पलता है ओर अन्त म उसी मे समा जाता है । वृहद्धारण्यक 
उपनिषद्‌. में कटा गया है किं ब्रह्य सृष्टि की रचना करता हं ओर फिर 
उसी मेप्रविष्टहोजातादहै। देश, काल, प्रकृति आदि ब्रह्म का जावरण हैँ 
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2. देखिय तेतिरीय उपनिषद्‌ %:8 9. देखिये 11110509 (ए95848" , 
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वर्योकि समी में ब्रह्य व्याप्त है। जिस प्रकार नमक पानीमे घौला जाकर 
सारे पानी को व्याप्त कर लेता है उसी प्रकार ब्रह्म पदार्थो के अन्दर व्याप्त 
हो जाता है। 


उपनिषद्‌ मे कई स्थानों पर जगत्‌ को ब्रह्म का विकास माना गया टं 
ब्रह्य से जगत्‌ के विकास का क्रम मी उपनिषदो मे निहित है । विकास का 
कम यह हौ कि सर्वप्रथम ब्रहम से आकाश का विकास होता हं, आकाश से 
वाय्‌ का, वाय॒ से अग्नि का विकासहोता है। जगत्‌ के विकास के अतिरिक्त 
उपनिषद मे जगत्‌ के पांच स्तरों का उल्टेख हुआ है जिसे पञ्चकषि कट्‌ 
जाता है 1 अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय, ओर आनन्दमय क पञ्च- 
कोष कटा गया है । मौतिक पदार्थं को अन्नमय कहा गया है । पौषे प्राणमय 
है, पु मनोमय है । मनुष्य को विज्ञानमय तथा विर्व के वास्तविक स्वख्प को 
आनन्दमय कहा गया दहै । 


सष्टिकी व्याख्या उपनिषदों मे सादश्यता एवं उपमाओं के बल पर्‌ क्रिया 
गया है । जं से प्रज्ज्वल्िति अग्नि से चिनगारियां निकल्ती ह, सोन सं गहन वन 
जाते है, मोती से चमक उत्पन्न होती है, बांसुरी से ध्वनि निकल्ती हं वेसे ही 
ब्रह्म सेसष्टि होती दै। मकडा की उपमा से मी जगत्‌ के विकास कौ व्याख्या 
की गई है। जिस प्रकार मकड़ा के अन्दर से उसके द्वारा वने गये जाट कं 
ताभे निकल्ते है, उसी प्रकार ब्रह्म से सृष्टि होती है। सृष्टि को ब्रह्म की 
खीला मी माना गया है षयोंकि. यह्‌ आनन्ददायक खेर है । 


उपनिषदों मे कहीं मी विर्व को एक ममजाल नहीं कहा गया है । उपनिषद्‌ 
के ऋषिगण प्राकृतिक जगत के अन्दर जीवन-यापन करते रहे भौर उन्हानं इस 
जगत्‌ से दूर मागने का विचार तक नहीं किया । जगत्‌ को कहीं भी उपनिषद्‌ 
मे निर्जन एवं श॒न्य नहीं माना गया है । अतः उपनिषद्‌ जगत्‌ सं पलायन का 


दिक्षा नदीं देता टै । 
माया जौर अविधा 


उपनिषदो में माया ओर अविद्या का विचार भी पूर्णतः व्याप्त हं । शंकर 
के माया एवं अविद्या सिद्धान्त के संबंध मे यह्‌ कहा जाता हं किं शंकर नें 
बौद्ध दर्खन से ग्रहण किया है । यदि यह सत्य नहीं हं तो माया संबन्धी. 
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विचारशंकरके मनकीउपज है । दोनों विचार भ्रामक प्रतीत होतेह }, 
शंकरने माया जौर अविद्या सम्बन्धी धारणा को उपनिषद्‌ से ग्रहण क्या है। 
श्रो° राण्डं ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक ^ (0118161९ शपतरएफ 07 प 09118. 
४१५ 71५1०5०7 में यह्‌ दिखलाने का प्रयास किया है कि माया ओौर अविद्या 
विचार का स्त्रोत उपनिषद्‌ है । | 

उपनिषदों मे अनेक स्थानों पर माया एवं अविद्या की चर्चा हई ह जिनमे 
से कछ निम्नलिसित है 

(१) इवेताइवतर उपनिषद्‌ में कहा गया है कि ईदवर मायाविन हू । 
माया ईदवर की शक्ति है जिसके बल पर वह विद्व की सृष्टि करता है । 

(२) छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा गया है कि आत्मा ही एकमात्र चरम 

तत्व है । देप समी वस्तृएं नाम रूप मात्र हैं । 

(३) प्रशन उपनिषद्‌ मंक्हागयादहैकिहमत्रह्मय को तव तक नहीं प्राप्त 
कर सकते जव तक कि हम भ्रम की अवास्तविकतासे मृक्त नहीं होते ई । 

(४) वृडदारण्यक उपनिषद्‌ मे अव।स्तविकता की तुलना असत्‌ एवं अन्ध- 
कारसेकी गई हे। छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे विद्या की तुलना शक्ति से तथा 
अविद्या कौ तुलना अक्ति से हुई है । 


बन्धनं ओर मोक्ष 


अन्य मारतीय दशनो की तरह उपनिषद्‌ में वन्धन एवं मोक्ष का विचार 
निहित हें । मोक्ष को जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है। 

अविद्या बन्धन काकारण है । अविद्या के कारण अहंकार उत्पन्न होता 
है । यह्‌ अहंकार ही जीवों को बन्धन-ग्रस्त कर देता है । इसके परमाव में जीव 
इन्द्रियां, मन, बृद्धि अथवा शरीर से तादात्म्य करने लगता है । बन्न की 
अवस्था में जीव को ब्रह्म, आत्मा जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप का अज्ञान रहता है 
इस अन्नान के फलस्वरूप वेह अवास्तविक एवं क्षणिक पदाथ को वास्तविक 
तथा यथाथ समज्ञनं लगता है । बत्घन को उपनिषद्‌ में श्रन्थि' मी कहा गया 
है। ग्रन्थिका अथं है उन्घ जाना । 

विद्यासेही मोक्ष समव है क्योकि अहंकार का दृटकारा विद्यास ही 
संमवहै। विया के विकास के किए उपनिषद्‌ में नैतिक अन्‌शासन पर वल 
दिया गया है । इन अन्‌ गासनों में सत्य, अहिसा, अस्तेय, ब्रह्मचये, अपरिग्रह 
प्रमृख हैँ । मोक्ष कौ अवस्था में जीव अपने यथाथ स्वरूप को पहचान लेता 
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है तथा ब्रह्म के साथ तादात्म्यता हो जाती है। जीव का ब्रह्म से एकत हो 
जाना ह) मोक्ष है । जिस प्रकार नदी समूद्रमे मिल्रर एक हो जातीटै उसी 
प्रकार जीव ब्रह्य में मिलकर एक हो जाता हं । इस प्रकार मुक्ति एक्य का 
ज्ञान है । मोक्ष की अवस्था में एक ब्रह्य की अनुमृति होती है तथा समी भेदो 
का अन्त हो जाता दै। उपनिषद्‌ में मोक्न को आनन्दमय अवस्था माना गया 
डे) मोक्ष की अवस्थामेंजीव का ब्रह्म सेएकाकारहो जाता ह । ब्रह्म जानन्द- 
मय है, इसलिए मोक्षावस्था को मी आनन्दमय माना गया है । 


॥ ९ ॥ 


रे 


छठा अध्याय 
गोता का दशन 


(1116 7111080 ० 61४४) 
विषयप्रवेश 


मगवद्गीता जिसे साधारणतः गीता कहा जाता दै, हिन्दुओं का अत्यन्त 
दी पवित्र ओर लोकप्रिय रचना है । सच पूछा जाय तो कहना पड़ेगा कि 
सम्पण हिन्दू घमं का जावार मगवद्‌गीता है । गीता महाभारतका अंगहै । 
भगवद्गीता जसा ग्रन्थ विङ्व-साहित्य में मिलना दुलम है। यही कारण है 
कि गीता की प्रगंसा मूक्त कठ से पूवं एवं परिचिमी विद्रानोंने कीहै। 

गीता मे केवल धार्मिक विचारही नहीं है बल्कि दाशनिक विचार भी 
मर ह । ईवर्‌ ओर आत्मा के सम्बन्ध मे विभिन्न सिद्धान्त जगत्‌ की सृष्ट 
के सम्बन्ध में विविध सिद्धान्त तथा तत्त्वों के स्वरूप पर प्रकाश डाला गया 
है । गीता में तत्व-विचार नैतिकर-नियम, ब्रह्म-विचा ओर योग-शास् निहित 
ट । गीता समस्त भारतीय दशन का निचोड प्रतीत होती है। 


गीता को उपनिषदो का सार मी कहा गया है । उपनिषद्‌ गहन विस्तृत 
ओर विविष है जिससे साधारण मनुष्य के लिए उनका अध्ययन कठिन है । 
गीतो ने उपनिषद्‌ के सत्यो को सरल एवं प्रमावदाटी ढंग से प्रस्तुत किया है। 
इसकिए यह्‌ कहा गया है कि समस्त उपनिषद्‌ गाय है, कृष्ण उसके दहने वाङ 
हे, अजुन वच्ड़ा है ओर विद्टान गीता रूपी महान्‌ अमृत का पान करने वाला 
दै । 
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मगवद्गीता की रचना सुन्दर-सुन्दर छन्दो में हुई है इसच्एि गीता को 
ईदवर-संगीत कहा जाता दै । गीता को ईइवर-संगीत इसलिए कहा जाता हे 
नैयोकि इसमें स्वयं भगवान कृष्ण ने निदंश दिया है । जव प्रश्न यह्‌ है कि 
गीता की रचना किस परिस्थिति मं हर्‌ ?. 


९८ भारतीय दशन कौ रूप-रखाः 


अजुन युद्ध के लए युद्धमूमिमेंउतरताहै। रण में युद्ध के वाजेवज रहे 
है । परन्तु अपने सगे सम्बन्वियों को युद्ध-मूमि मे देखकर अजुन का हृदय मर 
अग्रता है यह सोच कर कि मुञ्ञे अपने आत्मीयजनों कौ हत्या करनी होगी बह 
किकन्तेव्यविमृद्‌ ओर अन्‌त्साहित होकर वंठ जाता है। अजुन की अवस्था दयनीय 
टो जाती है । दह रण के सामान कौ फक कर निराश हो जाता है । उसकी 
वाणी ओौर रोदनमें कौरवोंकेनहत्याकरने क। मावदै। अजुन की यह स्थिति 
आत्मा के अन्धकार की अवस्था कही जातीं है । श्री कृष्ण भर्जुन की इस रिथति 
को देख कर यृद्धमेंमागलेनेकाआदेश देते । श्री कृष्ण के विचार ईहवर 
कीवाणीहै। यूद्ध-मूमिकीप्रतिष्वनि समाप्तहो जाती टै ओौर हमें ईद्वर ओर 
मनृष्य के वीच वार्तालाप दीख पड़ता है । इस प्रकार गीता की रचना एक 
निदिचत दृष्टिकोण से की गई है। | 

गीता का सन्देश सावंमौमदहै। गीताका दृष्टिकोण संदधान्तिक दै क्योकि 
गीता का लेखक यह्‌ नहीं समन्ता है कि वह्‌ गलती मी कर सकता दै । गीता 
की रचना व्यासके द्वारा की गई है 1 आधुनिक काल में वालं गंगाधर तिलक 
ने गीता-रहस्य, महात्मा गाँधी ने अनासक्ति-योग तथां श्री अरविन्द ने गीता- 
निवन्ध नामक ग्रन्थ च्खिं हैँ। डा० दास गुप्त कामत टे कि गीता भागवद्‌ 
सम्प्रदाय का अंग है जिसकी रचना महामारत के पूवं हो चुकी थी। डा० 
राघाक्ृष्णन्‌ के मतानुसार गीता महामारत काग हे। 

गीता के वचनों मे दाशंनिक सिद्धान्तो का उल्लेख है । कु सिद्धांत इस 
प्रकार है कि उनमें संगति पाना किन है । इसका कारण यह है कि गीताका 
व्यावहारिक पक्ष प्रधान है । दाशंनिक विचारों का उल्लेख व्यवहार-पक् कोः 
सबल बनाने कं लये किया गया है । 


गोता का महत्त्व 


गीता का विचार सर स्पष्ट ओर प्रभावोत्पादक दै यद्यपि गीता मे 
उपनिषदों के विचारों की पुनरावृत्ति हुई है । उपनिषद्‌ इतना गहन ओौर विस्तृत 
दै कि इसे साधारण मनुष्य के लिये समञ्नना कटिन है परन्तु गीता इतना सरल 
जौर विक्केषणात्मक है कि इसे साधारण मनुष्य को समञ्नने मे कटिनाई नहीं 
होती दै। 

जिस समय गीता की रचना हो रही थी उस समय अनेक विरोधात्मक 
विच।र वतमान थे । गीता अनेक प्रकार के विचारों के प्रति आदर का भाव 
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रखती हँ तथा उसमे सत्यता का अंश ग्रहण करती है । इसील्यि गीता की मुख्य 
प्रवृत्ति समन्वयात्मक कही जाती हे । गीता के समय सांख्य का मत कि मोक्ष 
को प्राप्ति आत्मा ओर प्रकृति के पाथंक्यके ज्ञान से सम्भव है, प्रचलित थी। 
कम सीमांसा का विचार कि मानवं अपने कर्मो केद्वारा पूर्णता को अपना सकता 
हैः भौ एचल्िति था । गीता के समय उपासना ओर भवित कै विचार से मी ईदवर 
को भप्त करने का मत विद्यमान था। उपनिषद्‌ में ज्ञान, कमं ओर मक्तिकी 
एक साथ चर्चाहो जानेके वाद ज्ञान पर अधिक जोर दिया गयादहै। गीता 
ईन विरोधात्मक प्रवृत्तियों का समन्वय करती है । इसीख्यि डा° राधाकृष्णन्‌ 
का कट्ना ह “गीता विरोधात्मक तथ्यों को समन्वय कर उन्हं एक समष्टि के 
ख्पमें चित्रित करती है।'' "गीतो विरोधात्मक प्रवृत्तियों को समन्वय करने में 
कटां तक सफल है--यह्‌ प्रदन विवादग्रस्त है। 

वतमान युग में गीता का अत्यधिक महत्व है । आज के मानव के सामने 
अनेक समस्याएं हैँ । इन समस्याओं का निराकरण गीता के अध्ययन से प्राप्त 
हो सकता है । अतः आधुनिक युग के मानवोंको गीता से प्रेरणा लेनी चाहिये। 

गीता का मुख्य उपदेश लोक-कल्याण है । आज के युग मे जब मानव 
स्वाथकी मावनासेप्रमावित रहकर निजी लाम के सम्बन्ध में सोचता है, गीता 
मानव को पराथे-मावना का विकास करने मेँ सफल हो सकती है । 

पारचात्य विद्रान्‌ विल्यम वान हम्बोल्ट ने गीता को किसी ज्ञात माषा में 
उपस्थित गीतो मे सम्मवतः सबसे अधिकं सुन्दर ओर एकमात्र दानिक गीत 
"कहा है । 

महात्मा गाँवीने गीताकी सराहना करते हुए कहा ह जिस प्रकार हमारी 
पत्नौ विर्व में सबसे सुन्दर स्त्री हमारे च्वि है, उसी प्रकार गीता के उपदेश समी 
उपदेशो से श्रेष्ट हैँ । गाँधी जीनेगीताको प्रेरणा का स्रोत कहा है। 

गीता का मुख्य उपदेश कमयोग है । अतः गीता मानव को संसार का 
मागंदरंन कर सकती है । 

आज का मानव भी अजुन की तरह एकांगी है। उसे विभिन्न विचारोँमें 
संतुलन लाने के लिये गीता का अध्ययन परमावश्यकं है । गीता मे ईङ्वरवादं 
की पूणंरूपसे चर्चाकी गई है। गीता का ईदवर सगुण, व्यक्ित्वपू्णं ओर 
उपासना का विषय है । यद्यपि गीता में निगुण ईश्वर की ओर संकेत है फिर 
मी गीता का मुख्य आधार ईरवंरवाद है । 
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७० भारतीय दशन की रूप-रखष्ट 


गीतामंयोग 


योग शब्द "युग" घातु से वना है जिसका अथं है मिलना । गीताम योग 
गन्द का व्यवहार आत्मा का परमात्मा से मिलन के अथंमे किया गया हे। 
योग का व्यवहार गीता में विस्तृत अथं मेँ किया गया है। योग-दर्न मे योग 
का अथं "चित्त वृत्तियों का निरोव है' परन्तु गीता मेँ योग का व्यवहार ई्दवर 
से मिलन के अथं मं किया गया है । गीता वह॒ विद्या है जो आत्मा को ईदवर 
से मिलने के च्य अनुशासन तथा मित्-मिन्न मार्गो का उल्केख करती है। गीता 
का मुख्य उपदेडा है योग'। इसल्यि गीता को योग-शास्त्र कहा जाता हे । 
जिस प्रकार मन के तीन अंग है ज्ञानात्मक, भावात्मक ओौर क्रियात्मक, इसलिये 
ईन तीनों अंगो के अनूरूप गीता में ज्ञानयोग, मव्तियोग॒ ओर कर्मयोग का 
समन्वय हुआ हे । आत्मा वन्धन की अवस्था मे चरी आती है। वन्वन का 
नाश योगसे ही सम्मव है । योग आत्मा के वन्धन का अन्त कर उसे ईदवर 
को ओर मोड़ती है । गीतामें ज्ञान, कमं ओर मक्तिको मोक्ष का मागं कहा 
गया ह । साधारणतः कू दर्शनों में ज्ञान के दारा मोक्ष अपनाने का आदे 
विया गया है । शंकर का दशेन इसका उदाहरण है । कुठ दर्शनों मे भक्ति 
के द्वारा मोक्ष को अपनाने की सल्हदी गयी है। र मानुज का दर्शन इसका 
उदाहरण हे । कछ दोनो मे कमं के द्वारा मोक्ष को अपनाने की सलाह दी 
गड है । मीमांसा दर्शन इनका उदाहरण है । परन्तु गीता में तीनों का समन्वय 
हा हे । गीता की यह समन्वयात्मक प्रवृत्ति वहत ही महत्वपूर्णं है । अव एक 
एक केर हम तीन योग की व्याख्या करेगे। 


जान-योग या ज्ञानमार्ग (116 [9]\ 9 1110516९) 


गीता के मतानुसार मानव अज्ञानवदा वन्धन की अवस्था में पड़ जाताहे } 
अज्ञान का अन्त ज्ञान से होता है । इसल्यि गीता में मोक्न को अपनाने के लिये 
लान कौ महत्ता पर प्रका डाला गय। है | 
 गीतादोप्रकारकेज्ञानकोमानतीटहै। वे है ताफिक ज्ञान ओर आध्यात्मिक 
यान । ताक्रिक ज्ञान वस्तुओं के वाद्य रूप को देखकर उनके स्वरूप की चर्चा वुद्धि 
के द्वारा करती है । आध्यात्मिक ज्ञान वस्तुं के आमास मे व्याप्त सत्यता का 
निरूपण करने का प्रयास करतां दै । बौद्धिक अथवा ताकिक ज्ञान को "विज्ञानः 
कहा जाता है जबकि आध्यात्मिक ज्ञान को ज्ञानः कहा जाता है । ताकिक ज्ञान 
मं ज्ञाता ओौर ज्ञेय काद्ैत विद्यमान रहता दै परन्तु आध्यात्मिकं ज्ञान में ज्ञाता 
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भौरज्ञेयकाद्वेतनष्टहो जाता है। ज्ञान शास्वों के अध्ययन से होने वाला 
आत्मा काज्ञान है । जो व्यक्तिज्ञान को प्राप्त करल्ेता है वह सव मूतोंमें 
मात्मा को ओर आत्मा में सव मूतों को देखता है । वह्‌ सव विषयो मेँ ईङ्वर 
को ओौर ईङ्वर मे सवको देखता है । जो व्यक्ति ज्ञान को भाप्त कर ठेता है 
वह्‌ मिट्टी क। टुकड़ा पत्थर का ट्कड़ा ओौर स्वर्णं का टकड़ा में कोई भेद नहीं 
करतादं। ज्ञान की प्राप्ति के लये मानवको अभ्यास करना पडता है। गीत 
मे ज्ञान को प्राप्त करने के चयि पद्धति का प्रयोग हआ ह । 

(१) जो व्यक्ति ज्ञान चाहता है उसे शरीर, मन ओौर इन्दि को शद्ध 
रखना ( एपण{7०४४7० ) नितान्त आवदयक है । इन्द्रियां ओर मन स्वभावत 
चचल होते हैँ जिसके फलस्वरूप वे विषयों के प्रति आसक्त हो जाते है। इसका 
परिणाम यह होता है कि मन दुषित हौ जाता है कर्मो के कारण अशुद्ध हो 
जाताहै। यदि मन ओर इन्द्रियों को शुद्ध नहीं किया जाय तो साधकं 


इश्वर से मिलने मे वंचित हो जा सकता है क्योकि ईदवर अद्ध वस्तओं को नहीं 
स्दीकार करताहै। 


(२) मन ओर इन्द्रियों को उनके विषयों से हटा कर ईख्वर पर केन्द्रीमत 
कर देना मी आवद्यक मानाजातादहै। इस क्रियाका फल यह्‌ होता है कि 
मन को चंचर्ता नष्ट हो जाती है मौर वह ईदवर के अन्‌शीलन में व्यस्त हो 
जाता हि । 

(३) जव साधक को ज्ञान हो जाता है तब आत्मा ओर ई्वर मे तादात्म्य 
का सम्बन्ध हो जाता है। वह समञ्चने लगता है कि आत्मा ईदवर का अंग है । 
इस प्रकार को तादात्मयता का ज्ञान इस प्रणाली का तीसरा अंगम स 

गोतामें ज्ञान को पुष्ट करने के ल्य योगाभ्यास काआदेश दिया गया 
दे । ययपि गीता योग का आदेश देती है फिर मी वह योग के भयानक परिणामों 


के प्रति जागरुक रहती है । ज्ञान को अपनाने के चि इन्द्रियों के उन्मूलन का 
मादेदा नहं दिया गया है । 


ज्ञान से अमृत की प्राप्ति होती है । कर्मो की अपविव्रता का नादा होता है 

भोर व्यक्ति सदा के चये ई्वरमय हो जाताहै। ज्ञान योग की महत्ता वताते 

हुए गीता मे कहा गयादहै, जो ज्ञाता है वह हमारे सभी मक्तों मे श्रेष्ठ {244 
जो हमे जानता है वह्‌ हमारी आराधना मी करता है ।"*२ 
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भक्ति-मागं (भक्तियोग) 
( 22 0 १९१०४०7 ) 


मक्ति योग मानव मन के संवेगात्मक पक्ष को पुष्ट करता है। मक्ति ज्ञान 
मोर कमं से मिन्न है । मक्ति "मज' शब्द से वना है । ^भज' का अथं ईदवर 
सेवा । इसलिये मक्ति का अर्थं अपने को ह्द्वर के प्रति समपंण करना कटा जाता 
है । मक्तिमागं उपनिषद्‌ की उपासना के सिद्धान्त से ही प्रस्पुटित हुआ है। 
मवति मागे का पाल्न करने से एकं साधक को ईदवर की अनुभूति स्वतः होने 
टगती ह । भक्ति मागं प्रत्येक व्यक्तिके व्यि खुलारहै। ज्ञानमागे का पालन 
सिफ विज्ञ जन ही कर सकते हैँ । कर्ममा का पालन सिफं धनवान व्यक्ति ही 
सफलतापृदेक कर सकते है । परन्तु भक्तिमार्ग, अमीर, गरीव, विद्वान्‌, मृखै, 
उ्च-नीच सवो के व्यि खुला है। मक्तिमां की यह्‌ विशिष्टता उसे अन्य 
मार्गों से अनूठा वना डाल्ती है।' 

भक्ति के ल्य ईखवर में व्यक्तित्व का रहना आवदयक रहै । निगुण ओर 
निराकार ईङ्वर हमारी पुकार को सुनने मे असमर्थं रहता है । ईइवर को गीता में 
प्रेम केरूपमें चित्रण किया गयादहै जो ईद्वर के प्रति प्रेम, आत्म-समर्पण, 
मक्ति रखता है उसे ईङवर प्यार करता दहै । जो कृ भक्त शुद्ध मन से ईदवर 
कै प्रति अपेण करता है उसे ई्वर स्वीकार करता है । ईदवर के मक्त का कमी 
अन्त नहीं होता । जो हमे प्यार करता है उसका अन्त नहीं होता है। मक्ति 
के द्वारा जीवात्मा अपने वृरे कर्मो के फल कामी क्षय कर सकता है । मगवानं 
कृष्ण ने स्वयं कहा है कि यदि कोई अमुक व्यित हमारी ओर प्रेम से समपेण 
करता है तव पापी मी पुण्यात्मा हो जाता है। उन्होने स्वयं कहा है मक्त मेरे 
प्रेम का पात्रे है।**२ 

टस मागं को अपनाने के चयि मक्त में नम्रता का रहना आवद्यक है । उसे 
यहं समञ्जना चाहिय कि ईङ्वर के सम्मुख वह्‌ बु नहीं है | 

मक्ति के स्वरूप क। वणन करना अकथनीय है । जिस प्रकार एक गगा 
व्यक्ति मीठा के स्वाद का वर्णन नहीं कर सकता उसी प्रकार मक्त अपनी 
भक्ति की व्याख्या शब्दों के ढारा नहीं कर सकता । 
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भक्ति के लये श्रद्धा का रहना नितान्त अ।वदयक है । जव तक ईदवर की 
आराधना मक्तिसेकी जाती है, मन में शुद्धताका विकास ओर ईङवर के 
धतन्यकाज्ञान दहो जाताहै। मव्तिमे प्रेम ओौरप्रेमी का भमेदनष्ट दहो जाता 
तथा दोनों के वीच एेक्य स्थापित हो जाता दै। एक भक्त ईद्वर के गृणों का 


स्मरण कर निरन्तर ईहवर के ध्यान में तल्लीन हो जाता है। मक्तिसेज्ञान 


कौ प्राप्तिमीहौ जाती है । जव मक्त का प्रकाश तीन्र हो जाता है तव ईश्वर 
भक्त का ज्ञान का प्रकामी देता हे । इस प्रकारमक्तिसे पूर्णता की प्राप्ति 


ध, +^ 


{ जात्‌ 


(| 


~ 
(२५ 


कमयोग 
( 11\८ [षध 01 ४९१7107 ) 


गोता का मख्य उपदे कर्मयोग कहा जा सकता है । गीता की रचना 
निष्क्रिय ओर किकर्तव्यविमढ अलुन को कर्म केविषयमें मोहित कराने के उहेद्य 
कौ गदह। यहीकारणहैकिगीतामेंश्री कृष्ण निरन्तर कमं करने का आदेडा 
देते हं । अतः गता का मुख्य विषय कमं -योग' कहा जा सकता है । 

कम वा अथ जाचरण हे। उचित कमं से ईइवर को अपनाया जा सकता 
है । ईद्वर स्वयं कमंठ है इसल्य ईरवर तक पहुंचने के लिये कम -मागं अत्यन्त 


ता 


ही आवदयक है । शुम कमं वह है जो ईखवर कौ एकता का ज्ञान दे! अशम कमं 


वह्‌ है जिसका आघार अवास्तविक वस्तु है। 
गीता के समय शुद्धाचरण के अनेक विचार प्रचलित थे। वैदिक-कमं के 


मतान्‌ सार मानव वेदिक कर्मो के द्वारा अपने आचरण को शुद्ध कर सकत। हे। 
उपनिषद्‌ मे कमं को सत्य प्राप्ति में सहायक कटा गया द । 


गोता मे सत्य की प्राप्तिके लिये कमं को करने का आदेदा दिया गया है। 
वह्‌ कमं जो असत्य तथा अधमं की प्राप्ति के लिये किय जाता है, सफल कमं नहीं 
कहा जा सकता है । कमं को अन्धविदवास ओर अज्ञानर्वद नहीं करना चाहिये । 
कमं को इसके विपरीत ज्ञान ओौर विद्वास के साथ करना चाहिये। गीता में 
मानव को कमं करने का आदेश दिया गया हैँ । अचेतनं वस्तु मी "अपना कायं 
सम्पादित करते हँ अतः कमं से विमुख होना महान्‌ मूर्खता है। एक व्यवित को 


कमं के लियं प्रयप्नशील रहना चाहिये । परन्तु उसे कमं के फलों की चिन्ता नहीं 


करनी चाहिये । मानवं की सवसे वड़ी दुबंल्ता यह्‌ है कि वह कर्मों के परिणामों 
के सम्बन्ध में चिन्तनरील रहता है । यदि कमं से अशुभ परिणाम पाने कौ आशंका 


च 


७४ भारतीय दशंन की रूप-रखा 


रहती दै तव वह्‌ कमं का त्याग करदेताटहै। इसलिये गीता मे निष्काम-कमं 
( 1278171९168४6त्‌ 40707 ) को, अपने जीवन का आदं बनाने का निर्दड 
किया गया है । निष्काम-कमं का अथं है, कमं को विना किसी फल की अमिलापा 
सेकरना। जो कमं-फल को छोड देता है वही वास्तविक त्यागी है। इसीचल्यि 
मगवान, अजुन से कहते हैँ :-- 
कर्मण्ये वाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन। 
मा कर्मफटठ हेतुम्‌ माते संगोऽस्त्वकर्माणि।। 

(कमं मेही तेराअधिकारहो, फल मे कमी नही, तुम कमं-फल का टेतु म 
मत वनो, अकम ण्यता में तुम्हारी आसक्तिन हो) 

गीता कौ रचना यह्‌ प्रमाणित करती है कि सम्पूणं गीता कर्तव्य करने के 
ल्ि मानव को प्रेरित करती दै । परन्तु कमं निष्काम-माव अर्थात्‌ फल की प्राप्ति 
की भावनाकात्यागकरकेकरनाहो परमावद्यकटहै। प्रो° हरियानाकेशब्दोमं 
गीता कर्मोके त्याग के बदले कमम त्याग का उपदेशा देती है।१ राधाकृष्णान्‌ 
ने मी कमयोग को गीता का मौलिक उपदेदा कहा है २ 

यद्यपि गीता कमं फञ्के त्याग काओआदेशदेतीहैफिर मी गीताका लक्ष्य 
त्याग या सन्यास नहीं है । इद्ियो को दमन करने का आदेदा नहीं दिय। गया है 
ेत्कि उन्हें विवेक के मागं पर नियन्त्रित करने का आदेदा दिया गया है । 

निष्काम-कमं की रिक्षा गीता की अनमोल देन कही जाती है। लोकमान्य 
तिलक के अनसार गीता का मुख्य उपदेश कमं-योग' ही है । निष्काम-कमं के 
उपदेश को पाकर अजुन युद्ध करने क स्यि तत्पर हो गये। 

गीता की तरह कान्ट ने मी कत्तव्य को कर्तव्य के लिये (1) प 107 ५11९ 8६- 
16 ० णक) करने का आदेश दिया है । कत्तव्य कत्तव्य के व्ये" का अथे कि 
मानव को कत्तव्य करते समय कत्तव्य के च्िये तत्पर रहना चाहिये । कत्तव्य करते 
समय फट की आदा का माव छोड़ देना चाहिये । दुसर्‌ शब्दों मे हमें इसच्यि 
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गीता का दशन ७५ 


कमं नहीं करनी चाहिये कि उससे गूम अथवा अगम फल की प्राप्ति होगी वत्कि 
उसे कत्तव्य समज्ञकर ही करना चाहिये । 

कान्ट ओर गीताके मत मे समरूपता यह दै किदोनों ने रोक कल्याणक 
ही कमं का आधारमानादहै। 

कान्ट ओर गीता के मतमें प्रमुख भिच्नता यह दहै किकान्ट ने इन्द्रियोंको 
दमन करनं का आदेदा दिया है। 

गीता इसके विपरीत इन्द्रियों को बुद्धि के मागे प्र नियन्त्रण करने का आदे 
देती हे । गीता में इन्द्रियों को दमन करनेवाले को पापी कहा गया है । 

कान्टकेमतओरगीताकेमतमेंद्सरी विभिन्नता यहहैकि गीतामें मोक्ष 
को आदशं माना गया है जिसकी प्राप्ति में नैतिकता शहायक है जवकि कान्टने 
तिक नियम को ही एकमात्र आदे माना है। 

गीता मेंज्ञान, कमं ओर मक्ति का अन्‌पम समन्वयहै। ईदवर कोज्ञान से 
अपनाया जा सकता है, कमं से अपनाया जा सकता है तथा भक्ति से भी अपनाया 
जा सकता हे । जिस व्यक्तिकोजो मागं सुल्महो वह उसी मागंसे ईदवर को 
अपना सकता है । ईदवर में सत्‌ चित्‌ ओर आनन्दहै। जो ईदइवर को ज्ञान से 
प्राप्त करता है उसके लिये वह्‌ प्रकाराहै। जो ईइवर को कमं के द्वारा अपनाना 
चाहते है उसके च्य वह शुम है जो भावना से अपनाना चाहते हँ उनके छि वह्‌ 
प्रेम है। इस प्रकार तीनो मार्गो से लक्ष्य ईदवर से मिलन को अपनाया जा सकता 
दै । जिस प्रकार विभिच रास्तों से एक लक्ष्य पर पहुंचा ज! सकता है उसी प्रकार 
विभिन्न मार्गो से ईदवर की प्राप्ति सम्भव दहै। 

गीता के तीनो मार्गो मे वस्तुतः कोई विरोध नहीं है । तीनों मनुष्य के जीवन 
के तीन अंग हे। इसल्वयि तीनों आवश्यक हँ । ये तीनों मागे घाभिक-चेतना की 
मागकोपूराकरते हू । ज्ञानात्मक पहल के अनुरूप गौता का ज्ञानमागं है। माव 
नात्मक पहलू के अन्‌रूप गीता मे मक्तिमागं है । क्रियात्मक पहलू के अनुरूपः 
गीताम कमंमागं है। 

ईइवर-विचार 

गीता मेँ ईदवर को परम सत्य माना गया है । ईइवर अनन्त ओर ज्ञान-स्वरूपः 
है । वह्‌ ब्रह्म से मी ञ्चा दहै। वह्‌ शारवत हैँ। ईरवर विइव की नँ तिक व्यवस्था 
को कायम रखता है । वह जीवों को उनके कर्मो के अनुसार सुख-दुःख को प्रदान 
करता है। ईदवर कमं -फल्दाता है । वह्‌ सबका पिता, माता, मित्र गौर स्वामी 
है । वह सुन्दर ओर मयानक है। 


त त 
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क्‌ उलोकं में ईदवर को विद्व में व्याप्त माना गयादै। जिसप्रकार दूध 
मे उज्ज्वलता निहित है उस प्रकार ईदवर विश्वं में निहित है। यद्यपि वह्‌ विश्व 
मं निहित है फिर मी वह; विर्व की अपणंताओं से अदछता रहता है । इस प्रकार 
गीता में सर्वेडवरवाद (12916187) का विचार मिलता है। कू इछोकों में 
ई्खवर को विद्व से परे माना गया है। वह॒ उपासना का विषय है। मक्तींके 
भ्रति ईदवर की कृपा-दृष्टि रहती हे । वह्‌ उनके पापों को मी क्षमा कर देताहे। 
इस प्रकार गीता में ईङवरवाद की मी चर्चा हुई है । गीता अवतारव।(द को सत्य 
मानती है । ईव र का अवतार होता दहै। जव विच्व म नैतिक ओर घामिकं पतन 
होता है तव ईदवर किसी-न-किसी रूप में विद्व मेँ उपस्थित होता ह । इस प्रकार 
इंर्वर्‌ का जन्म धमं के उत्थान के च्यिहोता है। श्री कृष्णको मी इस प्रकार 
का अवतार समन्ञाजाता है । यद्यपि गीता में सर्वेदवरवाद की भी व्याख्या फिर 
मी गीता कौ मुख्य प्रवृति ईदवरवादी है । 

गीता विद्व को सत्य मानती है क्योकि यह्‌ ईद्वर की सुष्टि है जौ सत्य है । 
ईदवर विव का खष्टा ही नहीं है बत्कि पाल्न-कर््ता ओर संहार-कर्ता मीहे । 


= 


ह न~ 


4 ट्ट 
सतत) अन्याय 
चार्वाक-दशशन ( (ध्वर्यः [पा ०8०क ) 


विषय-प्रवेदा (11110 त्‌7५#10 11) 


मारतीय ददेन कौ म्‌ख्य प्रवृत्ति आध्यात्मिक है। परन्तु इससे यह्‌ समञ्चना 
कि मारतीय ददन पूर्णतः आध्यात्मिक ( 8]7"1प] }) है, गलत होगा । जो लोग 
एसा समज्ञते हैँ वे मारतीय दशन को आंडिकल्पसेही जानने कादावा कर 
सक्ते दै। 

मारतीय विचार-धारा में अध्यात्मवाद (अ]प#पथा)) के अतिरिक्त 
जडवाद ( 7४462181 ) कामी चित्र देखने को मिक्ता है। चार्वाकि एकः 
जडवादी ददन ( 7118{6718118४10 11108 गुप ) है। जडवाद उस दाशं- 
निक सिद्धान्तकानाम टै जिसके अन्‌सारभृतही चरम सत्ता है तथा जिससे चैतन्य 
अथवा मन का आवि्मवि होता है। मारतीय द्गन में जडवाद का एकमात्र उदा- 
हरण चार्वाकही है। 

चार्वाक अत्यन्त ही प्राचीन ददान है। इसकी प्राचीनता इस बात से विदित 
टोती दै कि इस दशन का संकेत वेद, बौद्ध साहित्य तथा पुराण साहित्य जैसी 
प्राचीन कृतियो मे मी मिल्ताहै। इसके अतिरिक्त चार्वाक की प्राचीनता का एक 
सबल प्रमाण मारत के अन्य दशनो के सिहावलोकन से प्राप्त होता है। चार्वाक 
का खण्डन मारत के विभिन्न दशनो में हुआ है जो यह सिद्ध करता है कि इस दशन 
का विकास अन्य दशनो के पूवं अवश्य हुआ होगा । 

अव यह प्रशन उठ्ताहैकिडइस दोन को "चार्वाक" नाम से क्यों सम्बोधित 
किया जाता है? इस प्रदन का निरिचत उत्तर आज तक अप्राप्य है। विद्वानों के 
बीच चार्वाकि के दाब्दिकं अथं को लेकर मतभेद है। 

विद्वानों का एक दल है जिसका मत है कि "चार्वाक" दाब्दं की उत्पत्ति “चवे' 
चातु से हुई है । चवे" का अथं चबाना" अथवा “खाना' होता है। इस दर्शन का 
मलमत्र हे “खाओ, पीओ ओर मौज करो (7४, तपः 811 ९ 76) । (८ 








९७८ भारतीय दशन कौ र्प-रखा 


खाने-पीने पर अत्यधिक जोर देने के फलस्वरूप इस दर्शन को “चार्वाक नाम से 
पुकारा जाता दहै। 

दुसरे दरू के विद्रानों का कहना है कि "चार्वाक शब्द दो शब्दों के संयोग से 
बनाहै। वेदो शब्द है "चार" ओर वाक्‌" । "चार' का अर्थं मीठा तथा "वाक्‌ का 
अथं बचन होता है । चार्वाक का अथं हुआ मीठे वचन बोल्ने वाला । सुन्दर तथा 
मघूर वचन बोलने के फलस्वरूप इस विचार-धाराको चार्वाक कीसंज्ञादी गईहै। 
चार्वाक के विचार साधारण जनताको प्रिय एवं मधुर प्रतीत होते है, क्योकि वै 
सुख ओर आनन्द की चर्चा किया करते ह| 

विद्वानों का एक तीसरा दल दै जिसका कथन है कि "चार्वाक" एकं व्यदिति- 
विशेष का नाम था, जो जड़वाद के समथंक थे । उन्होने जड्वादी विचार को 
जनता के वीच रला । संमय के विकास के साथ-साथ इनके अनेक अनुयायी हो 
गए, जिन्होने जडवादी विचारो को वल दिया । चार्वकि को माननेवाले शिष्यो के 
दल कानाम मी चार्वाकि पड़ा । इस प्रकार चार्वाक शब्द जडवाद का पर्याय हो 
गया । 

कू विद्रानों कामत है कि चार्वाक-दर्शन के प्रणेता वृहस्पति हैँ । वे देवताओं 
के गुरु माने जाते दै । लगमग वारह एसे सूत्रोकापताल्गा है जिनमे जडवादं 
की मीमांसा की गई है तथा जिनका रचियता बृहस्पति को ठहराया जाता है। 
महाभारत तथा अन्य धामिकं ग्रन्थो मे स्पष्ट शब्दों मे वृहस्पति को जड़वादी विचारों 
का प्रवर्तक कटा गया है । कहा जाता है कि देवताओं को राक्षस-वगं सताया करता 
था। यज्ञ के समय दानव-वगं देवताओं को तंग किया करता था। बृहस्पति नै 
देवताओं को बचाने के निमित्तं दानवों के बीच जड़वादी विचारोंको फंलाया, ताकि 
जडवादी विचारों का पाठन करने से उनका आप-से-आप नाड हो जाए । 

चार्वाकि-द्शन के ज्ञान का आधार क्या है ? इस दशन पर कोई स्वतन्त्र ग्रन्थ 
प्राप्त नहीं है । मारत के अधिकांश दशनो का मौल्कि साहित्य सूत्र है। अन्य 
दनो की तरह चार्वाक का मी मौलिक साहित्य सूत्रमेथा। उक्टररा 
ने बृहस्पति के सूत्रों को चार्वाकि-दर्न का प्रमाण कहा है।१ परन्तु उन सूत्रोंका 
जाज तक पता नहीं चला है । वे चार्वाक के विरोधियों के द्वारा सम्मवतः विध्वस्त 
कर्‌ दिये गये है। । 
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अव एक ग्रहन यह्‌ उयता हे किसूत्रके अमाव मे चार्वाकि-द्शनकाज्ञान कहां 


से प्राप्त होता है ? इस प्रन का उत्तर देने के ल्यि मारतीय दर्शन की पद्धति पर 
विचार करना अपेक्षित होगा। भारत में दाशंनिक विचारों को रखने के छ्िए 
'एक पद्धति का प्रयोग हुआ दीख पड़ता है । उस पद्धति के तीन अंग टै--प्व-पक्ष, 
खण्डन, उत्तरपक्ष । पूवं-पक्ष में दाशंनिक अपने प्रति्टन्दरियों के विचारो को रखता 
दै। खण्डन मे उन विचारों की आलोचना होती है, ओर अन्त मे उत्तरपक्ष में 


दाशंनिक अपने विचारों की प्रस्थापना करता है। प्रत्येक दर्खान के पूरव-पक्ष में 
चावाकके विचारोंकीमीमांसाहुर्है, जो इस दर्शन की रूपरेखा निद्चित करती 


हे। किसी मौल्किया प्रामाणिक साहित्य के अभावमें चार्वाक काजो कृभी 


ज्ञान दूसरे दशनो के पूव॑-पक्ष से प्राप्त होता दै, उसीसे हमें सन्तोष करना पड़ता है । 

चार्वाक-दरोन को 'टोकायत मत' मी कहा जाता है। यह ददन सामान्य 
जनता के विचारों का प्रतिनिघित्व करता है। मनूष्य साधारणतः जड़वादी होता 
दै । साधारण जनता कामतहोने के कारण अथवा साधारण जनता में फैला हृभा 
रहने के कारण ही यह्‌ दर्शन खोकायत (लोक-आयत) कहलाता है । डं ° राघा- 
कृष्णन्‌ का मत है कि चार्वाकि को लोकायत इसलिये कटा जाता है कि वह्‌ इस 
खोक मेही विशवास करता है।१ इस रोक के अतिरिक्त हूसरे लोक का, जिसे 


कोग परलोक कहते है, चार्वाक निषेव करता है।. 


आरम्भमेंही यह्‌ कह देना उचित होगा कि चार्वाक नास्तिक (प ५४९०- 
१०२) , जनीर्वरवादी ( 4 धप्यऽघ८ ), प्रत्यक्षवादी ( 2०७४5 ), तथा 


सुखवादी ( 8०१००६४ ) दर्शन है । चार्वाक वेदं का खण्डन करता है । वेद- 


विरोधी दशंन होने के कारण चार्वाक को नास्तिक ( ०७४७८०१०. ) कटा जाता 
दै। वह ईश्वर का विरोध करता है। ईदवर की सत्ता मे अविद्वास करने के 
कारण उसे अनीइवरवादी ( 41161879 ) कहा जाता है । प्रत्यक्ष के क्षेत्र के बाहर 
किसी मी वस्तु को यथाथं नहीं मानने के फलस्वरूप चार्वाक को प्रत्यक्षवादी 
(209 ;9)8४) कहा जाता है । यु अथवा काम को जीवन का अन्तिम व्यय 
मानने के कारण इस ददन को सुखवादी (प्र ०0०७४) कहा जाता है। 

किसी मौ दशन कौ पुणं व्याख्या तमी सम्मव है जव हम उस दर्शन के विभिन्न 
अंशो पर प्रकाश डाक । चा्वकि दशन की व्याख्याके च्य हम इस दर्शन को तीन 
अशोंमे विभाजित कर सकते हैं। वे तीन अंश ये है-- 
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( १ ) प्रमाण-विज्ञान ( 71511010) 
(२) तत््व-विन्ञान (11९४४.]) 18108 ) 
(३) नीति-विनज्ञान (11108) 
इस ददान के इन अंगों अथवा पहटृओं की व्याख्या करनं के वाद चार्वाक 
दर्शन की समीक्षा तथा उसके मृल्य पर विचार करना वांछनीय होगा । 
चार्वाकि का महृत्त्वपूणं अंग प्रमाण-विज्ञान है । इसक्एु सवस पटले प्रमाण- 
विन्चान की व्याख्या आवद्यक है । 


चार्वाक का प्रमाण-विन्नान 
( (1119118 10156111010़् ) 


चा्वकि का सम्पण दशान उसके प्रमाण-विजान पर आधारित हे। प्रमाण- 
विज्ञान चार्वाक-दर्शन की दिया निर्चित करता है) ज्ञान के साधन की व्याख्या 
करनः प्रमाण-विज्ञान का म्‌ख्य उदहेद्य है । चार्वकि प्रत्यक्ष कोही ज्ञान काणए्क- 
मात्र सावन मानता है। सही ज्ञान को श्रमा' कते दै, ज्ञान कै विषय को प्रमेय 
( ०] ०९४ ०? [:051०प@९ ) तथा ज्ञान के साधन को प्रमाण कहा जाता 
है । चावकि के अन्‌ सार प्रमा, अर्थात्‌ यथाथ ज्ञान, की प्राप्ति प्रत्यक्ष से सम्भवदहै। 
चावि प्रत्यक्न को ही एक-मात्र प्रमाण मानता दै । इस देन को मख्य उक्तिटै-- 
प्रत्यक्षमेव प्रमाणम्‌ ( % €6९])॥1011 18 {16 011] 807९6 1:10 1९6६९) । 
चार्वकि का यह्‌ विचार भारत के अन्य दाशंनिक विचारोंसंभिन्न है । जेन- 
दन ओर सांख्य-दशंन में ज्ञान का साघन प्रत्यक्ष, अनमान ओौर शब्दको माना 
जाता है । वैशे षिक-ददन प्रत्यक्ष ओर अन्‌मान को प्रमाण मानता दे । न्याय-दंन,. 
प्रत्यक्ष, अन्‌ मान, शब्द ओर उपमान को प्रमाण मानता है । इस प्रकार प्रमाण, जन 
ओर साख्य दर्शनों के अन्‌ सार तीन, वैदोषिकके गन्‌ सार दो तथा न्याय के अनसार 
चारटं। चार्वाकिकेअन्‌सारप्रमाण एकह | दावरी एक एसा वाशनिकहै जौ 


तिकि कौ ही ण कातता है। धन्य दार्शनिकों नै प्रत्यक्ष के अतिरिक्त 


केम-से-कम अन्‌ मान को मी प्रमाण माना है। इस बुष्टिकोण से मा रीष विस 
वारामें चार्वाकि का ज्ञान-शास्व्र अनठाहै। 


लेकर आरम्म में चार्वाकि आंख से देखने को ही प्रत्यक्ष कहते 


प्रत्यक्ष का अथं होता है जो अखों के सामन हौ । प्रत्यक्ष के इस अथ को | 
हते थे। परन्तुवादम 


प्रत्यक्ष के इस संकीर्णं श्रयौग को उन्होने अन्‌ चित समक्षा। इसलिय ह को 
चद्‌ ज्ञान कटा गया जो इरस्द्रियोंसे प्राप्त हो। हमारे पास पाचस्ान न्द्रया हं-- 


„8 
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अख, कान, नाक, त्वचा ओर जीम । इन पाच ज्ञाने न्दरियोंसे जो ज्ञान प्राप्त होता 
है उसे प्रत्यक्ष कहा जाता है) आंखसे रूप का, कान से शब्द का, जीम सेस्वाद 
का, नाक से गन्ध का, ओौर त्वचा से स्पशं का ज्ञान होता है। प्रत्यक्ष ज्ञान के 
लिए तीन बातों का रहना आवद्यक है--(१) इन्द्रिय ( 86186 072०8 ); 
(२) पदाथं (०1) ०५४) ओौर (३) सन्निकषं (००२४४८४) । | 

प्रत्यक्ष इन्द्रियों के माध्यमसेहोतादहै। यदि हमारे पास आंख नहींहोतो 
रूपकाज्ञान कंसेहोगा ? कानके अमावमें ध्वनि का ज्ञान असम्मवहै। इन्द्रियों 
के साथ-साथ पदाथं का मी रहना आवश्यक है । यदि वस्तु नहीं हो तो ज्ञान किसक 
होगा ? 

पदाथंके साथ इन्द्रियों के सन्लिकषं कामी रहना आवइ्यक है । इन्द्रियो ओर 
पदार्थो के संयोग को सल्िकषं कहते दै । स्वाद का ज्ञान तमी सम्मवहैजवजीम 
का वस्तु से सम्पकं हो। त्वचा का सम्पके जब वस्तुओं से होता है तब उनके 
कड़ायाम्‌लायम होन काज्ञान प्राप्त होता है। इन्द्रिय ओर पदाथ विद्यमान हों, 
परन्तु सन्निकषं न हो तो प्रत्यक्ष ज्ञान असम्मव है। इसल्ियि इन्द्रियों ओर पदार्थों 
के सचिकषं को प्रत्यक्ष कहा जाता है । प्रत्यत ज्ञान निविवाद तथा सन्देह्‌-रहित 
है। जो अखि के सामनं है उसमें संदाय कसा ? जो ज्ञान प्रत्यक्ष से प्राप्त होतेह 
उपके लिय किसी दूसरे प्रमाण की आवश्यकता नहीं है । इसी च्य कटा गया है 
प्रत्यक्षं कि प्रमाणम्‌ । 


प्रत्यक्ष को एकमात्र प्रमाण मानने के फलस्वरूप चार्वाक-दशेन मे अन्य प्रमाणो 
का खंडन हुआ है । यह खंडन प्रत्यक्ष की महत्ता को बढ़ाने में सहायक है । चार्वाक 
के प्रमाण-विज्ञान का यह्‌ ध्वंसात्मक पहलू अत्यन्त ही लोकप्रिय है । अब हम देखेरे 
कि चावकि किस प्रकार अन्‌ मान ओर शब्द जैसे म्‌ ख्य प्रमाणो का खंडन करता है 4 

अनमान अप्रामाणिक ह्‌ (11{९76708 18 ००४ 7९118116} 

चार्वाक अन्‌मान को प्रमाण नहीं मानता है। यह जानने के पूवं कि यहा 
अनुमान को कंसे अप्रामाणिक सिद्ध किया जाता है, यह जानना आवदयक है कि 
अन्‌मानक्या ह ? अन्‌ मान शब्द दो शब्दो के मेर से बना है । वे दो शाब्द हैँ अनु 
ओर मान" । अन्‌' का अथं पश्चात्‌ ओौर मान का अथं ज्ञान होता है। अतः बाद 
म प्राप्त ज्ञान को अन्‌ मान कटा जाता हे । अन्‌ मान मे प्रत्यक्ष के आधार पर अप्रत्यक्ष 
काज्ञान होता है। आकाशा मे बादल को देखकर वर्षा होने का अनुमान किया 
जाता हे । पहाड़ पर धुओं देखकर आग होन का अनमान किया जाता है । आकाक्‌ 

प 
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मे बादर का रहना तथा पहाड पर घुर्ज का रहना हमारा प्रत्यक्न ज्ञान है जिनके 
आघार पर 'वर्षा' तथा अग्नि" के अप्रत्यक्ष ञान का बोवहोतादै। इसप्रकार 
के अप्रत्यक्ष ज्ञान को अनमान कटा जाता हे। | 

चार्वाक अनुमान के विरुद आपत्तियां उपस्थित करता है जिनमें निम्नांकित 
मख्य है-- (१) प्रत्यक अनुमान व्याप्ति पर आवारित है । व्याप्ति को अनुमान का 
भ्राण कहा गया है । उदाहरण के किए हुम न्याय के अन्‌मान को देख सकते है 
यहाँ पहाड़ पर घ्‌ एं को देखकर पहाड पर जाग का अन्‌मान किया गया है । ईस 
अनुमान का आघार व्याप्ति है “जहाँ जहाँ धुं है वहां वहाँ आग हे 1“ दो वस्तुओं 
के बीच आवश्यक ओर सामान्य सम्बन्ध (प1९९788] 7612107} को व्याप्ति 
कहा जाता है । यहाँ घं ओर आग में व्याप्ति-सम्बन्व पाया जाता है । चार्वाक 
का कहना है कि अनृमान को संदाय-रहित तमी माना जा सकता है जव व्याप्ति 
वाक्य सन्देह्‌-रहित हो 1 अन्‌ मान की वास्तविकता व्याप्ति-वाक्य कौ वास्तविकता 
प॒र अवरुम्वित है । यदि व्याप्ति-वाक्य अवास्तविक हो, तो अनमान को मी निर्चय 
ही अवास्तविक कहना चाहिए । अब हम देखेगे कि व्याप्ति-वाक्य को प्राप्ति सम्मव 
हैयानहीं 7 

(क ) क्या व्याप्ति-वाक्य को प्रत्यक्ष से प्राप्त कर सकते हँ (0911, ४९] 

6 €512101181९व 1 26106007 ) ? प्रत्यक्ष से व्याप्ति-वाक्य जहाँ 
जहां धुआं है वहां-वहां आग है' कौ प्राप्ति तमी हो सकती है जव हम सभी घूमवान 
वस्तुओं को अग्नियुक्त पाये । क्‌ स्थानों पर वृं के साथ आग को देखकर यह्‌ 
सिद्ध नहीं किया जा सकता है कि जर्हा-जहां धुआं है वर्हाँ वहां आग है ।' प्रत्यश्च 
क क्षेत्र अत्यन्त ही सीमित है । मृत गौर मविष्य काल के वूमवान पदार्थो का हम 
किसी प्रकार निरीक्षण नहीं कर सकते हं । यहाँ तक कि वत्तंमान कालमेमीसमी 
चमवान पदार्थो का निरीक्षण सम्भव नहीं है । अतः प्रत्यक्ष से व्याप्ति-वाक्य को 
भ्राप्त करना असम्मव है। 


क्या व्याप्ति-वाक्य को अनुमान द्वारा स्थापित कर सकते हैँ ( 0\ ए १५70४; 


४० ®8{8) 181९4 7 1९2९10९} ? व्याप्ति की सत्यता अनुमान केद्वारा 


असिद्ध दै । यदि व्याप्ति को अनमान से अपनाया जाय तो उसकी अन्‌मान-सत्यता 
भी एक दूसरी व्याप्ति पर निमं र होगी । इस प्रकार अन्योन्याश्रय दोष (९४४1० 
2167771) उत्पन्न हो जाता दै, क्योकि व्याप्ति अन्‌मान पर निमर दै ओौर 
अनमान व्याप्ति पर निमरदहै। 

क्या व्याप्ति कौ स्थापना शाब्द से सम्मव टै (08 ए 6 ९81४7 ]1- 
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81\९व 7 ४प४०पा छठ). ? रानब्द के द्वारा व्याप्ति कौ स्थापना नहींकीजा 
सकती, क्योकि शाब्द की सत्यता अन्‌मान पर अवलम्बित है । अतः शब्द के विरुद्ध 
वे ही दोष उत्पन्न होते है जो अन्‌मान के विरुद्ध उत्पन्न होते हैँ । इसके अतिरिक्त 
यदि अन्‌मानको शब्द पर आश्रित माना जाय, तो फिर प्रत्येक व्यक्ति को अनमान 
केल्यिशब्दपरनिमंरकरना होगा जिसके फलस्वरूप स्वतंत्र रूप से अन्‌ मान करने 
को सम्मावनाकामी अन्त हो जायेगा । अतः अन्‌मान अप्रमाण है, क्योकि अन्‌ भानं 
काञाघार व्याप्ति, प्रत्यक्ष, अन्‌मान ओौर शब्दकिसी से भी प्राप्त नहीं 
होता है। + 1 

(ख) कुछ लोग कहु सकते हैँ कि व्याप्ति की स्थापना का्य-कारण सम्बन्ध 
(५०४९] 7०४47071) से हो सकती है । उपरि-वणित उदाहरण में घूम ओर 
आगमे कयं+कारण सम्बन्ध माना जा सकता है । परन्तु चार्वाकि इस विचार का 
-खण्डन करता है, क्योकि कायं-कारण सम्बन्ध भी सामान्य होने के फलस्वरूप एक 
व्याप्तिहै । अतःयहांएकव्याप्तिको सिद्ध करनेके लिए दूसरी व्याप्तिको अपनाया 
गया है जिससे पुन रावृत्ति-दोष (्एः& 2 ४ ५7८1९) उत्पन्न होता है । 

(ग) कू लोग कह सक्ते हैँ कि यद्यपि समी घूमवान पदार्थो को अग्ियुक्त 
देखना सम्भव नहीं है, फिर मी धूम-सामान्य (5०]र ९९७8) ओर अग्नि- 
सामान्य (76168) का ज्ञान अवश्य हो सकता है । इस प्रकार घूम-सामान्य 
तथ। अग्ि-तामान्य में नियत सम्बन्ध स्थापित हो सकता है । चार्वाक के अनुसार 
यहं विचार निराधार्‌है, क्योकि वे सामान्य की सत्ता नहीं मानते । उनके अनुसार 
व्यक्ति को सत्ता ही सत्य है । यदि थोड़ी देर के ल्यि सामान्य की सत्तामान भीरी 
जाय तो हमारे लिए दो सामान्यो--घूम-सामान्य ओौर अग्नि-सामान्य--का 
ज्ञान प्रत्यक्ष से असम्मव है, क्योकि हम उन समी घूमवान पदार्थो का प्रत्यक्षीकरण 
नहीं कर सकते जिनमें घूम-सामान्य वत्तं मान है । इस प्रकार धूम-सामान्य उन 
धूमवान पदार्थोकाही सामान्य कहा जा सकता है जिनका हमने निरीक्षण किया 
दे । कुछ व्यक्तियों को देखकर सामान्य कौ कल्पना करना भारी.मूक है । 

(२) अनुमान की अप्रामाणिकता का दूसरा कारण यह कहा जा सकता 
दैकिहमारे समी अनुमान यथाथं नहीं निकल्ते हैँ । जब हम व्यावहारिक जीवन 
मे अपन विभिन्न अनू मानो का मूल्यांकन करते हैँ तो हम पाते हैँ कि अनेक अनमान 
गलत हो जाते हं । अतः निरिचित ज्ञान देना अन्‌ मान का आवद्यक गृण नहीं कहा 
जा सकता । अनूमान में सत्य ओर असत्य दोनों की सम्भावना रहती है । एेसी 
दशा में अन्‌मान को यथाथं ज्ञान का साघन नहीं कहा जा सकता है । 


ठर भारतीय दशन की रूप-रेखष् 


शब्द भी अप्रामाणिक हें 
(^ 101 18 &180 110 76119716) 


अधिकांशे मारतीय विचारक ने अन्‌ मान के अतिरिक्त शब्द (1८71 ) 
कोज्ञान का प्रमुख साधन माना है। शब्द की परिमाषा इन शब्दों में स्पष्ट की गयी 
दै--आप्तोपदेशः शब्दः--जिनका अथं है कि आप्त पुरुषों के उपदेशो को ही शब्द 
कहना चाहिए । आप्त-पुरुष उन व्यक्तियों को कहा जाता है जिनके कथन विइवास- 
योग्य होते हैँ । दूसरे शब्दों मे विर्वसनीय पुरुष को ही आप्त-पुरुष कहा जाता है 
तथा उनके वचन को आप्त-वचन कहा ज।ता है । आप्त-वचन ही शब्द है । हमारे 
सान का बहुत बड़ा अं शब्द से प्राप्त होता है । हम किसी से कृ सुनकरयाः 
पुस्तक का अध्ययन कर बहुत से विषयों के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त करते हैं । वेद, 
पुराण, गीता आदि घामिक ग्रन्थों से हमें ईरवर, स्वर्गं, नरक आदि अनेक विषयों 
का ज्ञान प्रप्त होता है । 

चार्वाक शब्द को ज्ञान का साधन नहीं मानते दैँ। शब्द हमे अयथाथेनज्ञान 
प्रदान करता ह । शब्द के विरुद्ध चार्वाक अनेक आक्षेप उपस्थितः करते हैँ । उनकी 
आपत्तियों को निम्न रूप में व्यक्त किया जा सकत। है-- 

(१) शब्द द्वारा ज्ञान तमी प्राप्त होता है जब कोई विशवास-योग्य व्यक्ति 
उपलन्ध हो । शब्द-ज्ञान के किए आप्त-पुरुष का मिलना नितान्त आवदयक है । 
जाप्त-पुरुष के मिलने मे कठिनाई है । फिर अगर आप्त-पुरुष मिक मीःजाय तो 
हम कंसे जान सकते हैँ कि अमुक व्यक्ति आप्त-पुरुष है तथा ` उसके वचन 
विर्वास-योग्य है । इसका पता हमें इस प्रकार के अनमान से ही लग सकता है -- 

समी आप्त-पुरुष के वाक्य मान्य हँ 
यह आप्त-परुष का वाक्य है 
अतः यह्‌ मान्य है। 


इसीलियि चार्वाक का कहना है कि शब्द दवारा प्राप्त ज्ञान अनुमान पर आधारितः 
है। समौ आप्त-पुरुषो के वाक्यो को प्रामाणिक मानने को आघार पर अमुक आप्त- 
पुरुष के वाक्य को प्रामाणिक मानने का अन्‌ मान प्रत्येक {शब्द-ज्ञान मे अन्तर्भूत होता 
है । अन्‌ मान अप्रामाणिक दहै । अतः अनुमान पर आधारित शब्द-ज्ञान मी अप्रामा- 
णिक होगा । 
(२) शब्द-ज्ञान हमें सत्य-ज्ञान नहीं देता है। कमी-कमी किसी व्यक्ति के 
कथनानुसार हम कोई कायं करते हैँ तो हुम असफलता मिरुती है। यह ठीक है 
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कि कमी-कमी शब्द-ज्ञान से हमे यथाथं ज्ञान मिलता है। इतिहास, मृगो तथा 
अन्य विषय हमे तिरिचत ज्ञान प्रदान करते है । इससे सिद्ध होता है कि शेन्द-कभी 
सत्य होते हैँ तो कमी असत्य । सत्यज्ञान देना शब्द का स्वाभाविक धमे नहीं है । 
राब्द का सत्य हो जाना एक आकस्मिक घटना या संयोग हे । 


(२) राब्दकोज्ञान का स्वतंत्र साधन कहना म्‌खंता है। शब्द प्रत्यक्ष पर 
आधारित है। शब्द द्वारा ज्ञान हमे तमी होता है जव हम किसी विइवास-योग्य 
व्यक्ति के वचनो को सुनते हैँ अथवा किसी प्रामाणिक ग्रन्थ का अध्ययन करते 
है । यद्यपि शब्द प्रत्यक्ष पर आधारित है फिर मी चार्वाकि इसे प्रामाणिक नहीं 
मानता, क्योकि साधारणतः राब्द से ईङवर, स्वगं ओर नरक जेसी अप्रत्यक्ष वस्तुओं 
का बोघ होता है । अप्रत्यक्ष वस्तुओं का ज्ञान देने के फलस्वरूप शब्द को प्रामाणिक 
कहना भूल है । 

भारतीय दर्शन में वेद की अत्यधिक प्रधानता है । आस्तिकं ददोन वेद की 
प्रामाणिकता में विश्वास करते हैँ । वेद में वणित विचार विरोध-रहित मानें 
जाते हैँ । अत्यधिक प्रशंसा के फलस्वरूप वैदिक-रब्द को विद्रानोने ज्ञान का 
एक अलग साधन माना है । चावकि ने--एक वेद-विरोधी दशन होने के फलस्वरूप 
--वेदिक शब्द के विरुद्ध आक्षेप किया है । वेदिक शब्द को शाब्द कहना महान्‌ 
मूखंता है । चार्वकिने वेदके प्रति घोर निन्दा का प्रदशोन किया है । वेद के विरुद्ध 
चावकि के आक्षेपो को निस्नांकित रूप से व्यक्त किया जा सकता है -- 

(क) वेद में एसे अनेक वाक्य हैँ जिनका कोई अथं नहीं निकलता है } वेद 
विरोधपुणं युज्तियों से परिपूणं है । वेद में कहा गया है पत्थर जल मे तैरता है । 
वेद में कृछछ एसे शब्द हैँ जो द्वयथैक ( शण) }&०प३ ); व्याघातक ( ०००- 
4100४ ) अस्पष्ट तथ। असंगत हैँ । 

(ख) वेद की रचना ब्राह्मणों ने अपने जीवन-निर्वाहि के उटेद्य से की है। 
जीविकोपाजंन का कोई दूसरा रास्ता न पाकर उन्होने वेद का सुजन किया । 
मुनियों ने वैदिक वाक्य को अत्यधिक सराहा है, क्योकि वही उनके जीविको- 
पार्जन का माध्यम रहा है। वृत्तं ब्राह्यणो के दारा निर्मित वेद मे विदवास करना 
अपने आप को धोखा देना है। चार्वाक ने 'स्पष्ट शब्दों में वेद के निर्माता को 
माण्ड ( एप00०8 ), निशाचर ( पथ्य -) ओौर धृत्ते (, 1८४१७ 
कटा है । जव वेद के निर्मता को यह॒ददारहैतो फिर उनकी रचना वेदकी 
्रामाणिकता का प्रइन ही निरथ॑क है। 


८६ । भारतीय ददन की रूप-रखा 


(ग). वेदिक कम-काण्ड की ओर संकेत करते हुए चार्वाक ने कहा है कि 
वे कल्पना पर आधारित ह। वेदमें यज्ञ की एेसी विधियोंका वणेनदहैजो. 
अत्यन्त ही अश्रीकं तथा काल्पनिक है। वहाँ एेसे-एेसे परिणामों की चर्चा 
जो अप्राप्य है। वेद में एक स्थर पर जिन विधियो की सराहना की गई है, दूसरं 
स्थल पर उन्हीं विधियो का खण्डन हुआ है । पृजारियों को पुरस्कार देने की 
प्रथा पर अत्यधिक जोर दिया गया है जो यह प्रमाणित करतार किवेदके 
रचयिता कितने स्वार्थी ओर धृत्तं थे । इन्हीं सब कारणो से चार्वाक वेद को मान- 
वीय रचना से मी तुच्छ समज्ञते हँ । वेद को ईङवरीय रचना कट्ना भ्रामक 
है। चार्वाक के एेसा सोचने का कारण उनका ईदवर की सत्ता मे अविर्वास 
करना कहा जाता है । | 

उपय्‌ क्त विवेचन से चार्वाक इस निष्कषं पर पहुंचता है कि प्रत्यक्ष ही ज्ञान 
का एकमात्र साघन है। चार्वाक का कहना है कि चूंकि अनमान तथा शब्दं 
प्रामाणिक नहीं है, इसयि्ये प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण दे । 
चार्वाक का त्व-विनज्ञान 
( 01187ए९]8/8 11९14 18108} 
चार्वाकि के तत्त्व-विज्ञान को प्रमाण-विज्ञान की देन कहा जा सकता है! 
तत्व-विन्ञान उन्हीं वस्तुओं को सत्य मानता है जो प्रमाण-विज्ञान से संगत रै! 
जब प्रत्यक्ष ही ज्ञान का एकमात्र साधन है तो प्रव्यक्त द्वारा ज्ञेय विषय ही एक- 
मात्र सत्य है । प्रत्यक्ष से सिफं मूत ( 19४९: ) का ज्ञान होता है । इसल्यि 
मृत को छोडकर कोई मी तत्तव यथाथ नहीं है । ईरवर, आत्मा, स्वगं कमं- 
सिद्धान्त आदि कल्पना-मात्र है, क्योकि वे अप्रत्यक्ष है । इस प्रकार चार्वाकिः 
जडवाद का प्रवत्तंक हो जाता है। 

तत्त्व-विज्ञान में साघारणतः ईङ्वर, आत्मा, ओर जगत्‌ की चर्चा होती है । 
चाव कि के तत्व-विज्ञान की व्याख्या तमी हो सकती है जब हम विद्व, आत्मा 
ओर ईरवर से सम्बन्धित उसके विचार जानने का प्रयास करें| 


चार्वाक के विदव-सम्बन्धी विचार 
(1187 ए]. 8 (0871010 फ़ ) 
चा्वकि के विर्व-विनज्ञान के आरम्म में यह्‌ कहं देना उचित होगा कि वह्‌ 
विर्व का अस्तित्व मानता है, क्योकि विर्व का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । जव विर्व 
यथाथं है तब स्वभावतः यह्‌ प्रन उठता है कि विइव का निर्माण कंसे हु ? 


चार्वाक-दर्लंन | ८७ 


साधारणतः मारतीय दाशेनिकों ने जड-जगत्‌ को पांच मृतो से निमित माना 
दै। वेपाचमूतदैँपुथ्वी( एश ), वायु( 477 ), अग्नि ( ए? ), जल 
(फ़), तथा आकाड (एलः) । प्रत्येक मृत का कृछ-न-कृछ गृण है 
जिसका ज्ञान इन्द्रििसेहोतादहै। पृथ्वी का गण गंघ (8प1९]) है जिसका 
ज्ञान नाकसेहोतादहै। अग्नि कागृण रंग (0०) हैजिसका ज्ञान आंखों 
सेहोताहे। वायू का गृण स्पशं (7०१०1) है जिसका ज्ञान त्वचा से होता है। 
जल कागृण स्वाद (175९) है जिसका ज्ञान जीम से होता है। आकाशे 
का गृण शब्द (806) हैँ जिसका ज्ञान कान से होता है। भारतीय दशन 
मं उपरि-वणित पाँच मौतिक तत्त्वों को पंचमूत (7१९ ए]पफऽ1५०] एरान 8) 
कहा जाता दहै । 

चावकि पंचमृतोमेसे चार म्‌तोंकी सत्ता स्वीकार करता है। वहं आका 
को नहीं मानता है, क्योकि आकाश का प्रत्यक्षीकरण नहीं होता है, ओर जिसका 
प्रत्यक्षीकरण नहीं होता है वह अयथाथं है । 

आकाश का ज्ञ.न अनुमान से प्राप्त होता है। हम शब्द को सुनते है । 
शब्द किसी द्रव्य कागण है। शब्द पृथ्वी, वायु, अग्नि ओर जल का गुण नहीं 
है, क्योकि इनके गुण अलग-अलग हैँ । इ सल्ि आकाश को शब्द गुण का आधार 
माना जाता है । चार्वाकि अनुमान को प्रामाणिक नहीं मानता है। अतः उसके 
अनुसार आकाश का अस्तित्व नहीं है। 

चार्वाक के अन्‌सार, जैसा ऊपर कहा गया है, मत चार हैँ । इन्हीं चार 
मृतो--अर्थात्‌ पृथ्वी, जक, वायु ओर अग्नि के मौतिक तत्त्वो--के संयोग से 
विव का निमणि हुआ है । निर्माण का अथं मृतों का संयुक्त होना तथा, इसके 
विपरीत, प्रल्य का अथं होगा म॒तोंका बिखर जाना। चार्वाक के अनसार विश्वं 
का आघार मूत है | भप्राण ( 116 ) ओर चेतना ( 601186107811688 ) 
का विकास मूत से ही हृभहै। इसप्रकार चार्वाक जड़वाद का समर्थक हो 
जाता है। 

विर्व के निर्माण के लिए मृतो के अतिरिक्त किसी दूसरी सत्ता को मानना 
अनूचित है। मूत विर्व की व्याख्या के लिए पर्याप्त है। चार्वाक का कथन है 
किपुथ्वी, जल, अग्नि ओर वाय्‌ के मौतिक तत्त्वों का स्वभाव एेसा है कि उनके 
सम्मिश्रण से न सिफं निर्जीव वस्तु का विकास होता है, बल्कि सजीव वस्तु 
काभी निर्माण हौ जाता है। यहाँ पर यह आक्षेप कियाजा सकता कि 
जब संसार के मूल तत्त्व वायु, अग्नि, जल ओौर पृश्वी जसे निर्जीव पदाथं हतो 
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भारतीय दशन कौ रूप-रेखा 


उनके सम्मिश्रण से चेतना का आवि्मवि कंसे हो सकता है ? चार्वाक इसका उत्तर 


उपमा के सहारे देता है । जिस प्रकार पान, कत्था, कसंली ओर चूने मे लाल रंग 

का अमाव हे, फिर भी उनको मिलाकर चवाने से खालस्गका विकास होता 

है उसी प्रकारप.श्वी, वाय्‌, जल ओर अग्नि के मूत जव आपस में संयुक्त होते 

ह तो चेतना का विकास हो जाता है। इस प्रकार चार्वाक 

सजीव, निर्जीव समी वस्तुओं कौ व्याख्या करने का प्रयास करता टे । 

चार्वाक के विश्व-सम्बन्धी विचारों की क्छ विशेषताएं है । वह॒ विदव को 

मूतों के आकस्मिक संयोजन का फल मानता है। मृतों मे विश्व-निर्माण की न 

शक्ति मौजूद है । जिस प्रकार आग का स्वमाव गमं होना तथ। जल का स्वभाव 

गीतलता प्रदान करना है उसी प्रकार मृतो का स्वभाव विद्व का निर्माण करना 

है। इस प्रकार विश्व की सृष्टि अपने आप हो जाती है। चार्वाक के इस मत 

को स्वमाववाद ( प्पप४]श ) कहा जाता है तथा उसकी विर्व-संवंघी 

व्याख्या को स्वमाववादी ( 18{7101}8.0 ) कहा जाता है | 

| चार्वाक के विश्व-तिज्ञान की दूसरी विोषता यह्‌ है कि वह यन्वरवादं 

| ( पट-नषपञण )का समर्थन करता है । वह विङव-प्रक्रिया को प्रयोजनहीन 

॑ मानता है। उदहृर्य की पति विश्व का अभीष्ट नहीं टै । विश्व यन्त्र कौ तरह 
उ श्गहीन है । अतः चार्वाक विद्व कौ वास्या यन्त्रवादी (71601 
ढ्गसेकरतादहै। । 


चार्वाक के विख्व-विज्ञान की तीसरी विदोषता यह हैकि वह विव की 
| व्याख्या के निमित्त वस्तुवाद ( 1२९9] 9 ) : 


को अंगीकार करता है । वह मान 
~ ता 
ठे कि वस्तुओं का अस्तित्व ज्ञाता से स्वतन्त्र है! विद्व कः देखने वाला कोई हो 


| या नही, विशव का अस्तित्व है । अतः चार्वाक कौ विर्व-सम्बन्धी व्याख्या पस्तुवादी 
| (7९8-1)8110) है । 
चार्वाक के विर्व-विज्ञान की अन्तिम विरोषता, जैसा ऊपर का 
यह टे कि वह विश्व की व्याख्या जड्वादं ( प्व69 भप) के जोष 
करता है । मूतों के आकस्मिकं संयोजन से विश्व का निर्माण हआ हे । ५ 
यह्‌ व्याख्या जड्वादी ( "8.16118118616} है जो आध्यात्मवादी ध 
| ( 8011-9] 2४९ 011100६) के प्रतिकूल है । ( । 


चार्वाक के जात्मा-सम्बन्धी विचार 


(0 शताकणू फ 06 80]) 
मारत का प्रायः प्रत्येक दादेनिक आत्मा को सत्ता मे 


अपने जडवाद से 


२81९) 


ठता ग्यारह, 


च नायि = श ्क--~ 


विश्वास करता ३। 
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-चार्वाक-दशंन ¬ - 


आत्मा मारतीय दशेन का मृख्य अंग रहा दै । परन्तु चार्वाक दशंन इस सम्बन्ध 
मे एक अपवाद है । प्रत्यक्ष को ज्ञान का एकमात्र साधन मानने से वह उन्हीं 
वस्तुओं का अस्तित्वं मानता दै जिनका प्रत्यक्षीकरण होता है। आत्मा का 
अत्यक्ष नहीं होता है । अतः आत्मा का अस्तित्व नहीं हे । 
भारतीय दर्शन मे आत्मा के सम्बन्ध मे विभिन्न धारणां दीख पड़ती हैँ । 
कछ द।रंनिकों ने चैतन्य को आत्मा कामृलं लक्षणममानाहैतो क्न च॑तत्य 
को आत्मा का आगन्तुक लक्षण ( ००५१९०४९] एण०एलप़ ) कहा है । जिन 
लोगों ने चैतन्य को आत्मा का मृ लक्षण ( ९88०४1० कष्ण ) कहा 
है उन रोगों ने माना है करि आत्मा स्वमावतः चेतन है। जिन लोगों ने चेतना 
को आत्मा का आगन्तुक लक्षण ( 26616118] 0706 प्फ ) कहा है 
उन लोगों के अनसार आत्मा स्वभावतः चेतन नहीं है । चेतना कासचार जात्मा 
मे विशेष परिस्थिति में होता है, अर्थात्‌ जब आत्मा का सम्वन्ध मन, इन्द्रि 
ओर शरीर से होता है। चार्वाक चैतन्य को यथाथं मानता है, क्योकि चतन्य 
( ००80100571688 ) का ज्ञान प्रत्यक्ष से प्राप्त होता हं । प्रत्यक्ष दो प्रकार 
का होता है--बाहय प्रत्यक्ष ( थथा 7670९४0 ) ओर 
आन्तरिक प्रत्यक्ष (11९7181 ५70९४१०) । बाय प्रत्यक्ष से वाहय जगत्‌ 
( रला एण्णत्‌ ) का ज्ञान होता है| आन्तरिकंप्रत्यक्षपे आन्तरिकं 
जगत्‌ का ज्ञान होता है । अतः चैतन्य प्रत्यक्ष का विषय है । परन्तु अन्य भारतीय 
दाशनिकों की तरह चार्वाक चैतन्य को आत्मा का गुण नहीं मानता है । च॑तन्य 
शरीर कागृणदहै। शरीर मे ही चेतना का अस्तित्व रहता है । यह पर यह्‌ 
आक्षेप किया जा सकता है कि जव शरीरः का निर्माण वायु, अन्ति, जर तथा 
"पृथ्वी जैसे मौतिक तत्वों से हज है जिनमे चेतना का अमाव है तव च॑तन्य का 
आविर्मावं शरीर मे कैसे हो सकता है? जो गुण कारण में नहीं है वहं गुण 
कायं में कंसे हो सकता है? चार्वकि ने इस प्रदन का उत्तर देनं के किए एकं 
उपमा का उपयोग किया है । जिस प्रकार पान, कत्था, कसंली ओर चूना के-- 
जिनमे लाल्सग का अमाव है--मिलाने से लाल्रंग का निर्माण होता है उसी 
प्रकार अग्नि, वाय्‌, पृथ्वी ओर जल के चार भूत जब आपस में मिल्ते हतो 
चैतन्य का विकास होता है। गुड मे मादकता का अमाव है। परन्तु जब वहं 
सड जता है तो मादकता का निर्माण हो जाता है। चतन्य भी शरीरकाही 
एक विदेष गृण है शरीर से अलग चेतना का अन्‌मव नहीं होता है । शरीर के 
साथ चेतना वर्तमान रहती है जौर शरीर के अन्तके साथही चेतनाकामी 
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अन्त हो जाता है। इस प्रकार चेतना का अस्तित्व ।शरौर सें स्वतन्त्र नहीं है। 
इसीलिए चार्वाक आत्मा को शरीर से मिन्न नहीं मानता है। चेतन शरीर 
( 008८108 ० ) ही आत्मा है । चतन्य-विरिष्ट देह को चार्वाक 
ने आत्मा कटा है। “चैतन्य विरिष्टो देह एवं आत्मा" । आत्मा शरीर 
है ओर शरीर आत्मा है। आत्मा ओौर देह के वीच अभेद मानने के फलस्वरूप 
चार्वाकि के आत्मा-सम्बन्धी विचारों को ,देहात्मवाद' (11\९ #1\९0फ़ः ० 6 
106 प्ति 0६ 50] 2 ०व) कहा जाता है । 

चार्वाक ने देहात्मवाद' अर्थात्‌ आत्मा ओर शरीर की अभिन्नताको 
अनेक प्रकार से पृष्ट किया है जिसकी चर्चा नीचे को जा रही टैः-- 

(१) व्यावहारिक जीवन मे आत्मा ओर शरीर कीं विमिन्नता मनुष्य 
मिन्न-सिन्न उक्तियों से प्रमाणित करता है। भै मोटा हुं, भे पतला हुं, मै 
काल हूं" आदि उक्तियों से आत्मा ओर शरीर को एकता परिलक्षित होती हे + 
मोटापन, काल्पन, पतलापन आदि शरीर केही गुण ह। अतः आत्मा ओर 
शरीर एक ही वस्तु के दो मिन्न-मिन्न नाम हँ। 

(२) आत्मा शरीर से मिन्न नहीं है । यदि आत्मा शरीर से मिन्नहोतीतो 
मृत्यु के उपरान्त आत्मा का शरीर से पृथकढक़रत रूप दीख पडता। किसी व्यक्ति 
ने मृत्य्‌ के समय आत्मा को शरीर से अलग होते नहीं देखा है । शरीर जवतक 
जीवित है तव तक आत्मा मी जीवित है। शरीर से आत्मा का अस्तित्व अलगः 
असिद्ध है। 

(३) जन्म के पूवं ओर मृत्यु के परचात्‌ आत्मा का अस्तित्वं माननानिराघार 
है। जन्म के परचात्‌ चेतना का आवि्मवि होता है ओर मृत्यु के साथ ही उसका 
अन्त हो जाता है। चेतना का आधार्‌ शरीर है। जब चेतना का--जो आत्मा 
का गुण है--अस्तित्व शरीर के अमाव में असम्मव दहै तो फिर आत्मा को शरीर 
से मिन्न कंसे माना जा सकता है? 

इस प्रकार भिन्न-मिन्न ढगों से आत्मा ओर शरीर कौ अभिन्नता प्रमाणित 
होती दै। 

कू विद्वानों कामत है कि सभी चार्वाक आत्मा ओर शरीर कौ एकता 
मे विवास नहीं करते हैँ। ये लोग चार्वाक केदो रूप बतलाते है-(१) धूतं 
चार्वाक ( (पपा प्९१०8४ ), (२) सुशिक्षित चार्वाक (९1४7९ 
प ९१००8४ ॥) । वृत्तं चार्वाक आत्मा ओर शरीर को अभिन्न मानतादहै। 
शरीर चार मौतिक तत्वों के संयोग का प्रतिफल है, ओर चेतना आत्मा क 
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आकस्मिक गृण है। आत्मा रीर का ही दूसरा नाम दै। सुशिक्षित चार्वाक 
इसके विपरीत आत्मा को दरीर से मिन्न मानते हैँ। आत्मा को नाना प्रकार 
की अन्‌मृतियाँ होती हैँ । दुसरे शब्दों मे आत्मा ज्ञाता (एण्०थ) हे । परन्तु 
वह्‌ आत्मा को शाश्वत नहीं मानता है । शरीर का अन्त ही आत्मा का मौ अन्त 


है। शरीर कानार होने पर आत्माकाभी नाश हो जाता है। 
रारीर से भिन्न आत्मा की सत्ता नहीं मानने के फलस्वरूप आत्मा से सम्बन्धित 


जितने मी प्रशन हैँ उनका चार्वाक खंडन करता है। साधारणतः मारत का 
दार्शनिक आत्मा के अमरत्व में विश्वास करता है] परन्तु चार्वाक इस मत के 
विरुद्ध आवाज उटठाता है। आत्मा अमर नहीं है। शरीर के नारके साथही 
आत्मा की स्थिति का मी अन्त हो जाता है । वत्त॑मान जीवन के अतिरिक्त कोड 
दूसरा जीवन नहीं है । पूवंजीवन ओर भविष्यद्‌ जीवन में विर्वास करना निरा- 
घार हे। पुनजंन्म को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । यदि आत्मा का 
पुनजेन्म होता तो जिस प्रकार हम बुढापे में अपनी बाल्यावस्था के अनूमवोंका 
स्मरण करते हँ उसी प्रकार आत्मा को भी अतीत जीवन के अनृमवों का अवश्य 
स्मरण होता । परन्तु आत्मा को पू्व-जीवन की अन्‌ मूतियों का स्मरण नही होता 
है । इससे प्रमाणित होता है कि आत्मा के पुनजंन्म की बात मिथ्या है। आत्मा 
एक शरीर के वाद दूसरे शरीर को नहीं घारण करती है। जिस प्रकार शरीर 
मृत्यु के उपरान्त मृत में मिरु जाता है ठीक उसी प्रकार आत्मामीमभूतमें 
विलीन हो जाती है। चार्वाकि ने कहा मी है “शरीर के मस्म होने के उपरान्त 
आत्मा कहाँ से आयेगी ? “१ 
जब आत्मा अमर नहीं है तो स्वगं ( 1<धण्९\ ) ओौर नरकं ( 1९1] ) 
का विचार भी कल्पनामात्र है ( प्श्ण् भत्‌ [९ ०७ गणधर ) । 
प्राचीन धार्मिक ग्रन्थों मे स्वगं ओर नरक का संकेत मिलता है। कहा जाता दै 
कि स्वगं ओर नरक पारलौकिक स्थान हँ जहाँ आत्मा को पूर्वं-जीवन के 
कर्मो का फल मिलता है। स्वगं एक आनन्ददायक स्थान है जहां मानव को 
उसके अच्छे कर्मों के लिए पुरस्कार मिलता है। इसके विपरीत नरक एक कष्ट- 
दायक स्थान है जहाँ आत्मा को वरे कर्मों के व्यि दण्ड दिया जाता है। मीमांसा- 
दन स्वगं को मानव-जीवन का चरम लक्ष्य ( रिप्पर्‌ ए00पपा ण 
1.76 ) बतलाता है। जौ व्यक्ति अच्छे कमं--यज्ञ, हवन, इत्यादि-- 
करता है वह स्वगं का मागी होता है; जो मानव बुरे कम॑--जेसे चोरी, कंती, 


१. “भस्मी भूतस्य देहस्य पुनरागमनं कृतः' देये €1187४8{ 8 8118811 (7. 18) । 
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हिसा इत्यादि--करता है वह नरक का भागी होता है। धार्मिक ग्रन्थों में स्वगं 
ओरनरक का जो चित्र खींचा गया है, चार्वाक उससे सहमत नहीं है । चावकिं 
के अनसार शरीर से भिन्न आत्मा नहीं है। जब आत्मा का अस्तित्व नहीं है 
तव स्वग-नरकं की प्राप्ति किसे होगी ? आत्मा के अभाव में स्वगं ओर नरक 
की घारणाएु स्वयं खंडित हो जाती हैँ । ब्राह्मणों ने स्वगं ओर नरक का निर्माण 
अपने जीवन-निर्वाह के लिए किया है। उन लोगों ने अपनी प्रमूता को कायम 
रखने के छिथ स्वगं ओर नरक की वातकी हैँ । स्वगं ओरनरक को अप्रमाणित 
करने के लिये चार्वाक अपना प्रधान तकं अपनौ ज्ञान-मीमांसा के आधार पर 
शरस्तुत करता दै। चार्वाक के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र ज्ञान का साधन है। 
स्वगं ओर नरक का अस्तित्व तमी माना जा सकता है जव इनका प्रत्यक्षीकरण 
हो । स्वगं ओौर नरक का प्रत्यक्षीकरण नहीं होता है । अतः इनका अस्तित्व 
नहीं हे । | 

ब्राह्मणों का कथन है कि मानव मृत्यू के पश्चात्‌ स्वगं ओरनरक का 
मागी होता है। चार्वाक इस मत के विरुद्ध आक्षेप उटाते हए कहता है कि यदि 
मानवं मत्य्‌ के उपरान्त स्वगं अथवा नरक में जाता तब वह अपने मित्रं तथा 
सम्बन्धियों के दुःख ओर रोदन से प्रमावित होकर अवश्य लौट आता । परन्तु 
द्म रोग पाते हँ कि मित्रों ओौर सम्बन्धियों के चीत्कार के बावजूद वह स्वगं 
से नहीं लौट पाता है। अतः ब्राह्मणों का यह्‌ कथन कि मानव मृत्यु के वाद 
स्वगं ओर नरक को प्राप्त करता है बकवास मात्र है| जव स्वर्गं ओर नरक 
का अस्तित्व नहीं है तव स्वगं को अपनाने के चयि तथा नरक से वचने के च्वि 
अयत्नशील रहना मानव के अज्ञान ओर अविवेक का परिचायक दै । स्वगं गौर 
नरक के सम्बन्व में सोचना एक मानसिक बीमारी है । 

यदि थोड़े समय के व्यि स्वगं ओौर नरक का अस्तित्व माना भी जाय तो 
वह चावकि के अनुसार इसी संसार में निहित है। इस विश्व में जो व्यक्ति 
सखी है वह स्वगं में है ओर जो व्यक्ति दुःखी है वह्‌ नरकमें दै । स्वगं ओर 
नरक सांसारिक सुखो ओर दुःखों का सकितिक नाम है। इसील्यि चार्वाक ने कहा 
दै सुखमेव स्वर्गम्‌ (सृख ही स्वर्गं दहै) "दुःखमेव नरकम्‌" ( दुःख दही 
नरकदहै )। 

इस रोक के अतिरिक्त चावि दूसरे लोक की सत्ता का खंडन करता है; 
क्योकि पारलौकिक जगत्‌ के अस्तित्व का कोई सवूत नहीं दै । अतः परलोक 
का विचार श्रान्तिम्‌लक है। 


। 
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चार्वाक के ईइवर-सस्बन्धी विचार 
( (1\9ाए४[६'8 एप1०8०ुफ रण ९०६) 

चावकि के ईदवर्‌-विचार का मू उदेश्य ईइवर-विषयक विचार का खंडन 
करना है । इस दर्शन का ध्वंसात्मक रूप ईङवर-विचार मे पूर्णरूप से अभिव्यक्त 
हुआ है । ईर्वर को सिद्ध करने के च्य जितने मी तकं दिये गये हँ उनका 
खंडन करते हुए वह ईइवर का विरोध करता है । 

ईहवर का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा नहींहोतारहै। ईदवरकानकोर्ईखू्परहै 
ओौरन कोई आकारही है। आकार-विहीन होने के कारण वह्‌ प्रत्यक्ष की 
सीमासे वाहरहै। प्रत्यक्ष कीसीमासे बाहरहोने के कारण ईइवर का अस्तित्व 
नहीं है, क्योकि प्रत्यक्ष ही जान का एकमात्र सावन है। 

ईदवर की सत्ता अनमान के द्वारा भी प्रमाणित की जाती है। स्याय-दशेनः 
में ईङ्वर को सिद्ध करने के ल्य निम्नलिखित तकं दिया जाता है-- 

यह्‌ विद्व कायं है । प्रत्यक्‌ कायं का कारण होता है। विश्वरूपी कायं का 
कारण ईइवर है । अतः ईदइवर कौ सत्ता है। 

चार्वाक इस तक का विरोध करता है, क्योकि यह्‌ एक प्रकार का अनुमान 
है । अन्‌मान अप्रामाणिक है । इसलिये अन्‌मान पर आध।रित ईहवर का ज्ञान 
भी अयथाथं हे । 

क्‌ लोग ईदवर कौ सत्ता प्रामाणिक ग्रन्थों के आधार पर सिद्ध करते है} 
उदाहरणस्वरूप वेद एक प्रामाणिक ग्रन्थ माना जाता है। वेदमें ईइवरका 
वर्णन है । इसलिये ईदवर की सत्ता है । चोर्वाकि के ल्ि इस यक्ति का खंडन 
करना सरल है, क्योकि वह वेद क प्रामाणिकता में अविश्व;स करता है। जब 
वेद प्रामाणिक नहींहैतो वेद में वणित ईइवर का विचार मी प्रमाण-संगत 
नहीं है । 

ईरवर की सत्ता को प्रमाणित करनं के लिये कमी-कमी ईइवरवादियों के 
द्वारा सबल तकं दिया जातारहै कि वह संसारकाकारणरहै। ईक्वरसंसारका 
खष्टाै ओर विव ईङवर की सृष्टि है । चार्वाक इस विचार का जोरदार खण्डन 
करता है । यह संसार वाय्‌, डल, अग्नि, पृथ्वी के मौतिक तत्त्वों के सम्मिश्रणसे 
बना है । किसी मी वस्तु के निर्माण के च्वि दो प्रकार के कारणं की 
आवश्यकता होती है-- (क) उपादान कारण (आण९{९८)2] ९75९) (ख) 
निमितकारण ( €{{161611 ९४.५९ ) । उपादान कारण ह्म उसकारण को कट्ते 
हैं जो किसी वस्तु के निर्माण में तत्वका काम करता है । निमित्त कारण उस कारण 
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को कटा जाता है जो किसीः वस्तु के निर्माणमे शक्ति (70०) का कामकरता 
है । इसे एक उदाहरण से अच्छी तरह समन्ना जा सकता है । एक कृम्हार मिट्टी से 
घड़ का निर्माण करता है। मिट्टी घड़ का उपादान कारण है तथा कुम्हार घड़ 
का निमित्त कारण हैँ । घड़का निर्माण न केवल कृम्हार कर सकता टैओौर 
नकेवरभिट्टी ही कर सकती है । मिट्टी ओर कृम्हार दोनों घड़ के निर्माण 
के किए परमावश्यक हैँ । चार्वाकि के अन्‌ सार विद्व के उपादान कारण एवं निमित्त 
कारण चारप्रकारके मृत दँ । मौतिक तत्त्वों का संयोजन विड्व-निर्माण . के चयि 
पर्याप्त है । अतः विश्व के निर्माण के लिये ईदवर को मानना अनुचित है । 

क्‌ लोग विशव में नियमितता ओर व्यवस्था को देखकर ईदवर का अस्तित्वं 
सिद्ध करते हैँ। संसारके विमिन्न क्षेत्रों मे व्यवस्था दीख पड़ती है। गर्मी के दिन 
मे गर्मी, जाड के दिन में जाडा, रात के समय अन्धकार ओौर दिन के समय प्रकाडा 
का रहना, विर्व की व्यवस्था का सबूत है। साधारणतः विर्व की व्यवस्थाका 
कारण ईदवर को ठहराया जाता है। चार्वाक के अनुसार विश्व में जो व्यवस्था 
देखन को मिरती है उसका कारण स्वयं विव है । विइव का स्वमाव ही कछ एसा 
डे कि वहां अव्यवस्था का अमावदहो जाता है । जिस प्रकारभ्नल का स्वमावदहै 
रीतल होना उसी प्रकार विर्व का स्वमाव है व्यवस्थित होना । इससे सिद्ध होता है 
किसंसार को व्यवस्थित देखकर ईदवर को मानना म्रान्तिमूकक है । 

उपरि-रवणित मिन्न-भिन्न युक्तयो के खण्डन के आधार पर चार्वाक अनीइवर- 
चाद (21161) की स्थापना करता है । ईदवर की सत्ता मे अविश्वास करने के 
कारण चावकि को अनीङवरवादी दशन कहा जाता है । इस स्थल पर चार्वाक-दरशंन 
की तुलना जन, बौद्धओौर सांख्य दरंनों से की जा सकती है, क्योंकि वे मी अनी- 
उव रवाद को अपनाते हैँ । जहाँ तक ईङ्वर के निषेध का सम्बन्व है, चार्वाक, बौद्ध 
ओर जेन तीनों को एक धरातल पर रखा जा सकता है । 

ईङवर कौ सत्ता का निषेध करनं के कारण चार्वाक ईइवर के गुणों कामी 
खंडन करता है। सवं शक्तिमान (०्फाणा]०४#), दयालु (11), सर्वज्ञ 
( 017118016116} , सवंव्यापी ( 07111 0768670} इत्यादि |ईरव र के कृत्पित 
गृण हँ । संसार की अपूणंता, सन्ताप, रोग, मृत्य्‌ इत्यादि ईङ्वर को 
सवं शक्तिमान सिद्ध करने मे वाधक प्रतीत होते है| यदि ईदवर दयालु होता 
तो वह्‌ मक्तों की पुकार को सुनकर उनके दुःखों का अवश्य अन्त करता । 
ईदवर के अस्तित्व के खंडित हो जानेसे ईदवर के सारे गृण मी खंडित 
हो जाते है । 


चार्वाक-दहान | ~ 


चार्वाक ईङवर के प्रति निमंम शब्दों का व्यवहार करता है । ईदव र-ईदवर” 
चिल्ाना अपने आप को घोखा देना है । ईदवर को प्रसन्न रखने का विचार एकं 
मानसिक बीमारी है। घमवचिरण, पूजा-पाठ आदि ठकोसला है । धमं अफीमं कीं 
तरह हानिकारक है । पूजा-अर्चा एवं प्राथ॑ना निकम्मे व्यक्तियों के मन बहलाने कां 
अच्छा साघनहै। नरक के कष्टों से बचने के च्वि मानव ईव र की प्राना करतां 
है । नरक का अस्तित्व नहीं है । अतः नरक के कष्टों से डर कर ईइवर की आराधनां 
करना ग्रामक है । जव ईदवर का अस्तित्व नहीं है तो हर बात के पीछे ईदवर 
को घसीट लाना महान्‌ मूखंताहै। ईदवर से प्रेम करना एक काल्पनिक वस्तु से 
प्रेमकरनादहै। ईइवर से डरना भ्रम है। ईइवर को अपनाने के लिये प्रयत्तशील 
रहना एक प्रकार का पागलपन है । | 

चार्वाक का जडवादी दरंन समी प्रकार के आध्यात्मिक तथ्यों की अवहेल्ना 
करता है । प्रत्यक्ष को एकमात्र प्रमाण मानने के फलस्वरूप वह॒ अप्रत्यक्ष वस्तुओं 
का खंडन करताहै। आत्मा एक अवास्तविक वस्तु है । ईदवर का अस्तित्व नहीं 
है । स्वगं ओर नरक पुरोहितो की काल्पनिक धारणां हैँ । इस प्रकार आत्मा, 
ईदवर, स्वगं, नरक, घमं, पाप, पुण्य सवो का निषे होता है ओर सिफं प्रत्यक्ष 
जगत्‌ ही वच ज।ता है । प्रत्यक्ष जगत्‌ को एकमात्र सत्य मानने के फलस्वरूप चार्वाकि 
का उह्‌र्य जीवनकेसृखों को अंगीकार करना हो जाता है। अतएव चावकि का 
जड़वादी दशंन स्वतः स्‌ खवादी हो जाता है । अव चार्वाक के सुखवाद की व्याख्या 
उसके नीति-विज्ञान के साथ करते हँ । 


चार्वाक का नीति-विन्ञान | 
( 11879 81:38 एनृप०७) ५ 

जीवन के चरम लक्ष्य की व्यास्या करना नीति-विज्ञान का मू उदेश्य है। 
जीवन का लक्ष्य क्या है.? अथवा किन उदेश्यों से प्रेरित होकर मानव कमं 
करता है? यह प्रन मारतीय दशंन का महत्त्वपुणं प्रशन रहा है। साधारणतः 
भारतीय दाशंनिकों न जीवन के चार लक्ष्य बतलायं हैँ जो हमारे कमो को प्रेरणा 
प्रदान करते हँ। इन लक्ष्यो को पुरुषाथं (11111871 0718 ) कहा जाता है 
ओरयरहै-(१) घमं (शः+०९) (२) मोक्ष (170९810) (३) अथं, 
(भ ९81४1) जौर (४) काम (लु भृण्य०यः) । चार्वाक जीवन के इन लक्ष्यो को 
परीक्ष। कर सिद्ध करता है कि उसको इनमें से सिप अथं ओरकामहीमान्यहै। 
चोवकि के अनुसार घमं (१५००) मानव के कर्मो का लक्षय नहीं है । 

धमं जौर अधमं का ज्ञान शास्त्रपुराणो से प्राप्त होता है । क्या धमं है, क्या 
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अघमं है इसका पूणं उल्लेव वेद में मिलता है वेदान्‌कूल कमं ही धमं है तथा 
वेद-विरोधी कमं अधमं है । चार्वाक के अन्‌सार वेद अप्रामाणिक ग्रन्थ है] अतः 
वेद मे वणित धमं का विचार मी ्रान्तिम्‌लक है ब्राह्यणो ने वेद की रचना की है । 
उन्होने अपने जीवन-निर्वाहके लिए धमं ओर अघमं,पापओौर पुण्य का मेद उपस्थित 
कर लोगों को ठगना चाहा है । धामिक री ति-रिवाज जसे स्वगं की प्राप्ति के ल्व 
तथानरक से बचने के लिथे वैदिक कमं करना निरथंक है । चार्वाक वेदिक कर्मोकी 
चिल्ली उडाता है । प्रेतात्माओ को तृप्त करनं के लिये श्राद्ध में मोजन अपण किया 
जाता है। चार्वाकि इस प्रथा के विशुद्ध आवाज उठते हए कहता है कि एेसे व्यक्तियों 
के लिए मोजन अपण करना जिनका अस्तित्व नहीं टै, महान्‌ मृखंताहै। अगर श्राद्ध 
मे अपित किया हृभा मोजन स्वगं मे प्रेतात्मा कौ मूल को मिटाता है तव नीचेके 
कमरों मे अरित भोजन छत के ऊपर रहने वाढ व्यक्तियों को क्यों नहीं तृप्त 
करता है? 
यदि एक व्यक्ति के खाने से दूसरे व्यविति को मोजन मिल जाय, तव तो पथिक 
को अपने साथ खाद्-पदाथं नहीं लेकर चलना चाहिए । व॑ह क्यों नहीं सम्बन्ियों 
को.अपना नाम लेकर घरपर ही मोजन करने का आदेश देता है { यदि एक स्थान 
के रोगों दवारा अर्पित भोजन दूसरे स्थान के निवासियों की क्षुधा को शान्त नहीं 
करपाता टै तव इस संसार मे अपित मोजन परलोक में कंसे जासकताटै जो 
अत्यन्त हीं दूर स्थित माना जाता दहै। मृतक व्यक्ति को भोजन खिलाना मृतक 
घोड़े को घास खिलाने के समान है। 
वैदिक कम॑-काण्ड मेँ पशुओं के बलिदान का आदेश दिया गया हे । पशुजों 
की वलि जैसे हिसात्मक ओौर निदंय कायं की साथंकता प्रमाणित करने के लिये 
ब्राह्यणो ने, जिन्हँ चार्वाक "माण्ड-घृत्तं निशाचरः' कहता है, एक तकं उपस्थित किया 
है । उनका तकं है कि बलि का पश स्वगं जाता है। यदि एसी बाते तोवेक्यों 
नहीं अपने वृढ माता-पिता को वि देकर स्वगं मेँ उनके लिये रथ।न निश्चित कर 
ठेते है? इन धािक रीतियों का निर्माण पुरोहितो ने अपने व्यावसायिक लाम 
के लिये किया है। सचम्‌ च, विके नाम पर निर्दोष जीवों कौ {हिसा करना महान 
अत्याचार है । चार्वाक के विचार क्रान्तिकारी प्रतीत होते ह । धमं के साथ-साथ 
चार्वाक बाभिक रीतिरिवाज कामी खंडन करता है। इसके साथी समी प्रकारके 
नेतिक नियमों का खंडन हो जाता है। 
चार्वाक कर्म-सिद्धान्त (1.४ ० ९9778} का,जो कछ ददानोंमेधमंका 
स्थान छेते है, खण्डन करता दै । कमं-सिद्धान्त के अनूसार शुम कर्मो के करनेसे 
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सुख तथा अशुम कर्माको करनेरेदु.ख की प्राप्ति होती है । क्म-सिद्धान्त का ज्ञान 
त्यक्ष से नहीं होता है । इसकिए चार्वाक इस सिद्धान्त का निषेध करता ह। 
मोक्ष को मी चार्वकि स्वीकार नहीं करता है । मोक्ष का अथं है दुःल-विना। 
आत्मा ही मोक्ष को अपनाती हे । चार्वाक के अन्‌सार आत्मा नाम की सत्ता नहीं 
टै। जब आतमा नहीं दे तन मोक्ष कौ प्राप्ति किसे होगी ? आत्मा के अभाव मे मोक 
का विचार स्वयं खंडित हो जाता है। 
मु दादानिकों कामतदहै कि मोक्ष की प्राप्ति जीवन-काल में ही सम्भव 
दै र कू लोगो का कहना है कि मोक्ष मृतय के उपरान्त प्राप्त होता है । चार्वाकि 
इन विचारों का उपहास करता रै । मोक्ष अर्थात्‌ दुःख-विनाड की प्राप्ति जीवन- 
काल मं असम्मव है जव तक मानवके पासडारीर है उसे सांसारिक दुःखोंका 
सामनाकरनाही पड़गा। दुःखों को कम अवद्य किया जा सकता है, परन्तु दुःखों 
का परणं विनाश तो मत्य्‌ के उपरान्त ही सम्मव है। चार्वाकों का कहना है “मरण 
मेवापवगंः' ( 7९ध४। 28 त गक०प ) । कोई मी बुद्धिमान व्यक्ति 
मृट्यु कौ कामना नहीं कर सकता है। अतः मोक्ष को पुरुषोथं कहना निरथ॑क है । 
धम जौर मोक्ष का खण्डन कर चावकि अर्थ" ओर काम'को जीवन का लक्ष्य 
स्वीकार करता है । मन्‌ष्यके जीवनमें अथं का महत्वपूणं स्थान है । मानव धन के 
उपाजंन के लिए निरन्तर प्रयतनशील रहता है। धन कमाने के ल्मि ही व्यवित 
भिन्न-मिन्न कार्यो मे संलग्न रहता है । परन्तु अथं को चावतं जीवन का चरम लक्ष्य 
नही मानता ह । अथं को उपयोगिता इसलिये है कि यहस्‌ख अथवा काम की पराम्ति 
मे सहयोग प्रदान करता है । घन एक साघन ( ०९५15 ) है जिससे सखसाध्य 
( ९१ ) कौ प्राप्ति होती है । घन का मृल्य अपने आप में नहीं है, बल्कि इसका 
मूल्य सूखे के साधन होने के कारण ही है। इसील््यिं वह्‌ काम (€ु 76110) 
को चरम पुरुषाथं मानता है । कहा गया है “काम एवैकः पुरुषाथं “1 सच पूछा जाय 
तो चावकिके अन्‌सारकाम कौ प्राप्ति ही जीवन का एकमात्र उदेश्य है। 
काम, अर्थात्‌ इच्छाओं कौ तृप्ति ही मानव-जीवन का चरम लध्य है । मानवं 
के सारे कायं काम अथवा सुख के निमित्त ही होते है । जब हम मनूष्य के कार्यो 
का विदलेषण करते हँ तो पाते हे कि प्रत्येक कायं के पीछेसृख की मावना वतमानं 
रहती है । मनूष्य स्वमावतः सुख को कामना करता है । | प्रत्येक व्यविति उसी वस्तु 
की ओर अग्रसर होता हे जिससे सृख मिल सके । उस वस्तु से सुख के बजाय दुःख 
मले ही मिले, परन्तु जब वह्‌ वस्तु कौ कामना करता है तो उसका मू ध्येय सुखं 


कौ प्राप्तिही रहता हे। सूख को जीवन का अन्तिम उदेश्य मानने के कारण चार्वाक 
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दर्लन सखवाद (०१०५४) के सिद्धान्त को नीति-विज्ञान मे अपनाता दै। 
चार्वाक सुखवादी है। मन्‌ष्य को वही काम करना चाहिए जिससे सृख की 
प्राप्ति हो । शुम जीवन वही है जिसमें अधिकतम स्‌ ख ओौर अल्पतम दुःख हो । अशम 
जीवन वही है जिसमे अधिकतम दुःख हो । अच्छा काम वह्‌ है जिससे अत्यधिक 
सख की प्राप्तिहो ओर इसके विपरीत वृरा काम वह टै जिससे सुख की अपेक्षा 
द-ख की प्राप्ति अधिक हो। प्रत्येक व्यक्ति को अधिकतम सृखं प्राप्त करने कौ 
कामना करनी चाहिए । चार्वाक इन्द्रीय-सुख पर अत्यधिक जोर देता है । बौद्धिक 
सुख शारीरिक सुख से श्रेष्ट नहीं है। 

कुट लोग सांसारिक सुखो के त्याग का आदेश देते हँ । उनका कट्ना है कि 
यदि कोई व्यक्ति सृखोपमोग की कामनाकरता है तो उसे कूछ-कूछ दुःख अवश्य 
उटाना पड़ेगा । इसलिये मानव को सुख की कामना नहीं करनी चाहिये तथा पाश- 
विकं प्रवृतियों का दमन करना चादिये । चार्वाक इस -तकं से सहमत नहीं हो पाया 
है| दुःखकेडरसेसुख का त्याग करना महान मरखता है। भसे से मिध्ित होने के 
कारण कोद बद्धिमान व्यक्ति अन्न को नहीं छोडता। मछली में कांटा रहने के 
कारण कोई व्यविति मछ्टी खाना नहीं छोड सकता । गृलावबमें काटाहै इसल्यि 
गल्ाब के फल का तोडना नहीं छोड़ा जाता । भिखारियों के दा रा भोजन मागे जाने 
कै डर से कोई व्यक्ति भोजन का पकाना नहीं बन्द करता। 

जानवर के द्वारा मोजन ध्वंस हो जाने के उर से कोई व्यक्ति भोजन का 
पकाना नहीं बन्द करता । जानवर के दारा पौधे के ध्वस्ति होने के डर से कोद 
व्यित खेत में बीज का बोना बन्द नहीं करता । चन्द्रमा मेंदागहै, इसल्यि कोई 
वद्धिमान व्यक्ति चन्द्रमा कौ डीतल चांदनी से आनन्द पाना नहीं छोड सकता । 
ग्रीव्मकार के आनन्ददायक समीर से कौन नही खामान्वित होना चाहता यद्यपि 
कि समीर घुल से संयुक्त है ? सुख दुःख से व्याप्त रहता है, इसय्यि मानवका 
कर्तव्य होना चाहिये कि वह सुख को दुःख से अल्गकरसुख का उपमोग कर । जो 
व्यक्ति दुःख सेडरकरसुख को छोडता दै, वह्‌ वेवकूफं है । 

मानव को वत्तंमान सख को अपनाने का ध्येय रखना चाहिये । पारलौकिकं 
सख ओर आध्यात्मिक सुख को अपनानं के उदेश्य सें इस जीवन के सृख का त्याग 
करना पागलपन है, एसा चावकि का मत है। हमारा अस्तित्व इसी शरोर ओौर 
इसी जवन तक सीमित है । अतएव मानव को वत्तं मान जीवन मे जधिक-से-अधिक 
सख प्राप्त करना चहिये । वत्तं मान सुख पर चाव कि अधिक जोर देता है । मूत तो 
बीत चूका दै, मविष्यसं दिग्ध है। इसदटिए यदि निदिचत हे तो वत्तमान ही । मानवं 
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का अधिकार सिफ वत्तेमान तक ही है। कल क्या होगा, यह्‌ अनिरिचत है। कलं 
मोरमिलेगाइस आशगामें हाधमे आये हुए निरिचित कबूतर को कोई नहीं छोडता । 
भनिरिचत स्वणे-मृद्रा से निदिचत कौड़ी ही मूल्यवान है। हाथ मे आये हए घन को 
दूसरे के ल्य छोड देना मृखंता है । "हाथ कौ एक चिंडिया ज्ञाड़ी की दो विडियो 
से कहीं अच्छी है ।'“ अतः वतंमानस्‌खका उपमोग करना वांछनीय है । निरिचत 
सुख को छोडकर अनिरिचतस्‌खकौ कामना करना सचम्‌ च अदूरदशिता है । चार्वाक 
के अनुसार हमे जो कू मी सुखं हो, वत्तंमान में मोग लेना चाहिए (४० 5॥०पात 
पि धपु ग ५116 ए"९8९यय४) । अतः चार्वाक-दगेन का मूल सिद्धान्त है “खाओ, 
पीञओ ओर मौज उडाओ", क्योकि कल मृत्यु मी हो सकती है (1, ८8 ०४१, 
तार 871 06 था {07 10710170 © तफ 0९) । इतना ही नहीं, 
उसने तो यहाँ तक कह डाला हैः- 
यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ । 1 
ऋणं कृत्वा घृतं पिवेत्‌ ।"१ 

इस कथन का तात्पयं यह्‌ है कि जब तक जियें सुख से जिरये। सुख के उपमोग के 
च्यि ऋण मी लेना पड़ तो पीछे नहीं हटना चाहिये । जिस प्रकार भी हो सुख 
के साघन घन को एकत्र करना चाहिये । मानव को अपने इन्द्रियों को तृप्त करना 
चाहिये । वासनाओं ओर तृष्णाओं को दवाना अस्वाम,विक तथा अप्रा़ृतिक है । 
रमणियों को चार्वाक ने मोग-विल।स की वस्तु कहा है । वह्‌ स्वार्थ-सुख-यर्हां तक कि 
लिग-स्‌ख, अगो के सख पर्‌ अत्यधिक जोर देता है । कामिनी के आल्िगिन से प्राप्त 
सुख ही परम शुम (1\141\08॥ ९००१) है । > मदिरा, काभिनी ओौर शारीरिक सुख 
चार्वाक-सुखवाद के केन्द्र-विन्दु है। 

चार्वाक का स्‌खवाद यूरोपीय स्वाथेम्‌लक सुखवाद (282०8४५ ६०१० 
णण) सेमेलखाता है। स्वाथम्‌ल्क सुखवाद की तरह चार्वाक भी 
स्वाय-स्‌खःन्‌म्‌ति को जीवन का चरम लक्ष्य मानता है। अरिसटीपस (^८18४- 
08) ते जो इस सिद्धान्त के संस्थापक हैँ, व्यक्ति के निजी सुख पर जोर दिया 
है । मनूष्य को वही कमं करना चाहिये जिससे निजी सुखउपलन्घ हो । चार्वाक 
मी निजी स्‌ख को अपनाने का आदेश देता है। स्वाथंमूलक सुखवाद के अनुसार 
सुखो मे कोई गणात्मक भेद नहीं दै । गुण कौ दृष्टि से समी मख समान है। 


1. देखिए (18781 13811 (7. 24) 
%, देखिए (1187818 91857 (7. 26) 
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मदिरा-पान ओर कविता-निर्माण से प्राप्त सख समान है । चावकि भी मुखो में 
गुणात्मक मेद को नहीं स्वीकार करता है । किसी मी सुखं को हम उच्च अथवा 
निम्न कोटि का नहीं कह सकते । स्वाथंमृलक सृखवाद मी इन्द्रिय-सुख प्रर 
अत्यधिक जोर देता है । इस सिद्धान्त के अन्‌ सार पारलौकिक सुख को अपनाने के 
च्िं इस जीवन के सखो का त्याग करना वुद्धिमता नहीं है । चार्वकि दडंतमेमी 
शारीरिक सुख की प्रशंसा की गई है। इस संसार के अतिरिक्त वह्‌ दूसरे संसारमें 
अविश्वास करता है । जव इस जीवन के वाद को दूसरा जीवन है ही नहीं तव मानव 
को इस जीवन में अधिक-से-अधिक सुख प्राप्त करना ही आवश्यक है । चा्वकि का 
यह्‌ सुखवाद निकृष्ट स्वाथैमूलक सुखंवाद (67058 €078#10. प्९त०पज) 
का उदाहरण है। य्‌रोपमेंनिकरष्ट स्वाथे मल्क स॒खवाद के प्रवर्तक अरिसटीपस 
ठं । मारत मे इसके प्रवत्तक चा्वकि कहे जा सकते हँ । 
चार्वाक का समाज-दडन भी सुखवादी दृष्टिकोण कों स्पष्ट करता है। वहं 
एक एसे समाज की सृष्टि करता है जिसमें ईदवर, स्वग, नरक ओर धमं का 
नामोनिदान नहीं है तथा जिसमे मन्‌ष्य निजी सुख के लिए ही प्रयत्नशील रहता 
है। चावकि का जडवादी समाज जातिमेद को प्रश्रय नहीं देता जिसके फलस्वरूप 
ऊच ओरनीच का मेद आप-से-आप खंडित हो जाता है। 


चार्वाक ददान की समीक्षा 


( (10168 | 68771218 ०9 (का रभ्यूर 1110807 ) 

मारतीय दशन मे चार्वाक का एक अलग स्थान है। यह्‌ दरशन भारतीय 
विचारधारा के सामान्य लक्षणों का खंडन करता है। इसील्यि मारत का प्रत्येक 

-दाशनिक चावकि के विचारों की आलोचना करता है। 
चारवकि द्शंन का आधार प्रमाण विज्ञान है जिसके विरुद्ध अनेक आप- 

त्तियाँ उठाई गई है। 

" इस दशन मे प्रत्यक्ष को ही एकमात्र प्रमाण माना गया है । चावकि ने अनमान 
“को अप्रामाणिक माना दै । परन्तु इसके विरुढ हम कह सकते हैँ कि यदि अनुमान 
; को अप्रामाणिक माना जाय, तो हमारा व्यावहारिक जीवन असम्भव हो जायेगा । 
जीवन्‌ कै प्रत्येक क्षेत मे हम अनमान का सहारा छेते ै। हम जल पीते हैँ तो इ- 
सके पीछे हमारा अनुमान रहता है कि जख पीनं से प्यास वृजन जायगी । हम सिनेमा 
जाते ह तो अनुमान करते हैँ कि फिल्म देखने से ठमें सुख कौ प्राप्ति होगी । आका 
मेँ बादल को देखते हँ तो अनुमान करते दँ कि वर्षा होगी । जब हम वाजार जाते है 


| न 
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तो हम अनमान करते हँ कि अमूक वस्तु अमुक दुकान में मिल जायगी । अन्‌ मानं 
के आधारपरही हम दूसरे व्यक्तियों के कथनों का अथे निकालते है, तथा अपने 
विचारों को द्सरे तक पहंचाने का प्रयास करते हैँ। समी प्रकार के तकं-वितक 
विधान ( 21111111810 11} निषेध ( 0611191} अन्‌मान केद्वाराही संभव हो पाते 
हँ । अतः अनुमान को ज्ञान का साधन मानना असंगत नहीं है। | 
चावकि के दशन का जव हुम विश्टेषण करते हैँ तो पाते हैँ कि चार्वाक . स्वयं 
अन्‌मान का प्रयोग करता है । उसका यह कथन कि प्रत्यक्ष ही ज्ञान काएकमात्र 
साधन है तथा अनमान ओर्‌ शब्द अप्रामाणिक है अनमान काही फल है । चावकिां 
का यह्‌ विचार कि चेतना भौतिक द्रव्य कागृण है स्वयं अनुमान से प्राप्त 
होता है । उनका यह विचार कि आत्मा ओर ईहवर का अस्तित्व नहीं है क्योकि 
वे प्रत्यक्षकीसीमासे बाहर है स्वयं अन्‌मानकाफटहै। एक ओर चार्वाक अनुमान 
काखंडन करता; दूसरी ओर वह अनमान का स्वयं उपयोग करता है । यह तो 
विरोधामासदही कहा जा सकता है। 
अनमान के अतिरिक्त चावकि ने शब्द को अप्रामाणिक घोषित किया है। 
ट्सके विरुद्ध मे कहा जा सकता है कि हमारे ज्ञान का मख्य हिस्सा शब्द पर आधघा- 
रित है । हमे अनेक वस्तुओं का ज्ञान दूसरं से सुनकर तथा अनेकं पुस्तकों के अध्ययन 
से प्राप्तहोता है। यदि शब्दको ज्ञान का साधन नहीं माना जायतो हमार ज्ञान 
काक्षेत्र सीमित हो जायगा। 
चार्वाक ने वैदिक शब्द का खंडन कियादहै। वेद को उन्होने अप्रामाणिक 
ग्रन्थ कहा हे । वेद के विरुद्ध चावकि की जो युक्तियाँ हँ उनका खण्डन जोरदार 
रन्दो में हुआ है । यह्‌ सोचना कि वेद धृतं ब्राह्मणों कौ रचना है, गलत हे । वेद 
उन महर्षियों के द्वारा रचे गये हैँ जिनमें स्वार्थं ओर पक्षपात की भावना का अमाव 
था । उनमें जीविकोपाजंन तथा सांसारिक स्‌ृख-मोगकी अभिलाषा नहीं थी, क्योकि 
वे तपस्वी एवं बुद्धिमान थे। चा्वकि का यह विचार किं वेद की रचना जीविको- 
पाजेन के उहेश्य से की गई है, गठ्त है । अतः चार्वाक के वेद-विंषयक विचार पक्ष- 
पातपूणं है। 
चा्वकि ने प्रत्यक्ष को ज्ञान का एकमात्र साधन माना है। प्रव्यक्त को सन्देह 
रहित होने के कारण ही, प्रमाण माना गया है । परन्तु चार्वाक का यह्‌ विचार कि 
प्रत्यक्ष निरिचत एवं .सन्देह्‌-रहित होता है, गलत प्रतीत होता है । हमारे अनेक 
प्रत्यक्ष गलत निकलते है । हम देखते हैँ कि सयं पथ्वी के चारों ओर घूमता है। 
परन्तु वास्तविकता यह है कि पृथ्वी ही सूयं के चारों ओर घूमती है । सूं छोटा] 
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दिखाई देता है; परन्तु वह्‌ अत्यन्त ही विशाल है। रेलगाड़ी पर सफर करने के 
समय अनूमव होता हे कि वृक्ष, नदी, नाठे आदि पी की ओर भाग रहे है । परन्तु 
वास्तविकता दूसरी रहती है । पृथ्वी चिपटी दील पड़ती है । परन्तु हम जानते 
कि यह गोल दहै। कमी-कभी अन्धकारमें हमं एक ,रस्सी के स्थानपर सपिका 
अन्‌मव करते हँ। इससे सिद्ध होता है कि प्रत्यक्ष हमें यथार्थं ज्ञान नहीं प्रदान 
करता है। 

इसके अतिरिक्त यदि प्रत्यक्न को ज्ञान का एकमात्र साधन माना जाय, तो 
ज्ञ(न का क्षेत्र अत्यन्त ही सौमित हो जायगा । वहुत-सी वस्तुओं का ज्ञान प्रत्यक्ष 
से असम्मव है । अतः चारवकिके प्रत्यक्ष प्रमाण को मानना ब्रान्ति-मूठ्क दै। 


प्रमाण-विज्ञान को तरह चार्वाकों का तत्त्व-विज्ञान भी दोषपूर्ण है । उनके 
विर्व, आत्मा तथा ईइवर सम्बन्धी विचारों के विरुद्ध अनेक आक्षेप किये गये हैँ । 
चार्वाक के विरव-सम्बन्धी विचार के विस कहा जा सकता है कि वह विइव के 
निमणि की व्याख्या नहीं कर सका है। विर्व का निर्माण वाय्‌, अग्नि, जल ओर 
पृथ्वी के मौतिक पदार्थो के मिलने से आप-से-जाप हो जाता है--एेसा चा्वकि का 
मत है । यदि यह मान मी च्या जाय कि विश्व का निर्माण चार प्रकारके मतों 
के मिलनेसेहो जाताहे तो स्वभावतः प्रन उटता है किमत आपसमें मिल 
कंसे सकते हँ ? मृतो को गतिहीन माना गया है। यदि भूतोंमे गति का अमाव 
है तो फिर उनके मिलन का प्रन निरथेक है । गतिहीन मूत से विद्व को निमित 
मानना असंगत है। 


चार्वाक विर की व्याख्या मूत से करता है। परन्तु भृत सम्पूर्णं विद्व कौ 
व्याख्या करने मे असमथं है । विर्व मे दो प्रकार की वस्तुएँ दीख पड़ती हँ मौतिक 
मौर अमौतिक । चार्वाक विर्व के मौतिक वस्तुओं की व्याख्या मूत के द्वारा कर 
पाता है । परन्तु अमौतिक वस्तुओं की अर्थात्‌ जीव ओर चेतना की व्याल्या करनं 
मे असफल हो जाता है । चाव किं का कहना है करि चेतना का विकास मूत से होता 
है । परन्तु उनका यह विचार बकवास मात है। आज तक भतों से चेतना का 
आविर्माव होते नहीं देखा गया है । चार्वाको का कहना है कि जिस प्रकारपान 
कत्था, कसं, चूना को मिलाकर चवाने से खाक रंग का निर्माण होता है--उसी 
प्रकार मिन्न-भिन्न मूतों के सम्मिश्रण से चैतन्य का उद्मव होता है। इस व्याख्या 
के विरुद्ध यह्‌ कहा जा सकता है क्रि यह्‌ तो उपमा दहै, तकं नहीं। कोई मी 
दाद्यनिक उपमा का सहारा तमो ठेता ह जब तकं उसका साथ नहीं देता है । अतः 
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उपमा पर आवारित चैतन्य की व्याख्या अमान्य प्रतीत होती है । अतः चार्वाक 
के विरव-सम्बन्धी विचोर एकांगी टै । 

चार्दाकि ने विरव को यांतिक ( 7०९]\9०४1 } माना है । विश्व मे प्रयोजन 
अथवा व्यवस्था का अमाव है । जब हम विद्व की ओर देखते है तो चार्वाकं के 
विचार सन्तोषजनक नहीं प्रतीत होते दै। सारा संमार व्यवस्था तथा प्रयोजन को 
स्पष्ट करता दै। रातकेवाददिन ओौरदिनके बाद रात का आते रहना संसार 
को व्यवस्थित प्रमाणित करता है। एक ऋतु के वाद दूसरी ऋनु का आना, सूयं 
का निर्चित दिला मे उदय तथा अस्त होना, ग्रहु-नक्षत्ो का निश्चित दिशा में 
गतिशील रहना विद्व के प्रयोजनमय होने का सबूत कहा जा सकता है । चार्वाक 
का यह्‌ विचार कि विश्व यन्त्र की तरह प्रयोजनहीन है, असंगत प्रतीत होता है । 
अतः विभिन्न प्रकारो से चार्वाक का विरव-विज्ञान असन्तोषजनकं प्रतीत होता दै । 

अनेक दार्शनिकों ने चार्वाक के आत्मा-विचार के विरुद्ध आपत्तियाँ उपस्थित 
कीरै ओर उस पर आक्षेप किएरह। उन आक्षेपोंको इस प्रकार पेशकियाजा 


सकता है-- 
(}) चा्वकिां ने चेतना कोदरीरका गुण मानादहै। चेतनता कोशरीरका 


गृण तमी माना जा सकता है जब चेतना निरन्तर शरीर मे विद्यमान हौ । परन्तु 
बेहोशी ओर स्वप्नहीन निद्रा की अवस्था मे दारीर विद्यमान रहता है फिर मी 
उसमे चेतना का अमाव रहता है । अत्तः चेतना को शरीर का गुण मानना मूल टे 

(1) चार्वाक का कहना है कि यदि चैतन्य शरीर का गुण नहीं होता तो इसकी 
सत्ता, प्राप्त शरीर से अल्ग भी होती। शरीर से अलग चैतन्य देखने को नही 
मिलता है। इसमे सिद्ध होता है कि चैतन्य शरीर का ही गुण है। परन्तु चार्वाक 
के इस कथन से यह्‌ सिद्ध नहीं हो पाता किं चैतन्य शरीरका गुणह। चावाकका 
कथन तो सिफं इतना सिद्ध कर पाता है कि शरीर चैतन्य का आधार द। 

(1) यदि चेतना शरीर का गुण है तो इसे अन्य मौतिक गुणों की तरह प्रत्य 
का विषय होना चाहिए । परन्तु चेतना को आज तक न किसी ने देखा ई, न सुना 
है, न स्पद किथा है, न संवा है ओौर न उसका स्वाद चथा है। इसते प्रमाणित 
होता है कि चेतना शरीर का गुण नींद) 

(†४) यदि चेतना शरीर कागुण ह तो इसे अन्य मोतिक गुणों को तरह वस्तु- 
निष्ठ ( ०0००४१९ ) होना चादिए । प्रत्येक व्यक्ति को चेतना के स्वरूप का 
्ञान एक ही समान रहना चादहियं । परन्तु इसके विररीत हम चेतना का ज्ञान 
वैयवितक ( २८१४० ) पाते है । उदाहरण स्वरूप, सिरददं कौ चेतना साषा- 
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रण व्यक्ति भौर चिकित्सक दोनों को रहती है, परन्तु दोनों की चेतना मे अत्यधिक 
अन्तर्‌ रहता हे । एक व्यक्ति कौ चेतना दूसरे व्यक्ति के वारा नहीं जानी जाती है । 

(ए) यदि चेतना शरीर का गृण है तो हमें शरीर कौ चेतना का ज्ञान नहीं 
होना चाहिए, क्योकि शरीर जो स्वयं चेतना का आधार है कैसे चेतना के दारा 
प्रकारित हो सकता है 


(४7) चावकि के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र ज्ञ।न का साधन हे । प्रत्यक्ष से 
चावकि कंसे जान पाता है कि आत्मा नहीं है। प्रत्यक्ष के द्वारा किसी वस्तु के 
अस्तित्व को ही जान सकते है । जो वस्तु नहीं है उसका ज्ञान प्रत्यक्ष कैसे दे सकता 
हे { यह टीक दै किप्रत्यक्न के द्वारा आत्मा के अस्तित्व का ज्ञान नहीं होता है। 
परन्तु इससे यह्‌ निष्कषं निकाल्ना कि आत्मा का अस्तित्व नहीं है, गलत है । यदि 
त्यक्ष आत्मा के अस्तित्व को नहीं प्रमाणित करता है तो वह साथ दही साथ 
आत्मा के अमाव ( प्०१7-5158९८6 }) को भी नहीं प्रमाणित करता है । 

चार्वाक के ईदव र-सम्बन्धी विचार मी दोषपूणं ह । इस दर्शन की मुख्य उ 
ठे  ईदवर नहीं है, क्योकि उनका प्रत्यक्ष नहीं होता है ।'' किसी वस्तु की सत्ता 

यह सोचकर अस्वीकार करना कि वह्‌ अप्रत्यक्ष है त्याय-संगत नहीं जान पडता है । 
फिर चार्वाक स्वयं प्रत्यक्ष की सीमा के वाह॒र जाते है, क्योकि उनका यह्‌ विचार 
कि इद्वर नहीं है' अनुमान का फल है जिसमे अप्रत्यक्ष वस्तुओं कौ सत्ता के निषेध 
के आधार पर ईङवर कौ सत्ता का खंडन किया गयां है । जव हम इस अनुमान 
को विश्लेषण करते हैँ तो अनुमान के निम्नांकित तीन वाक्य दीख पडते है-- 
समी अप्रत्यक्ष वस्तुओं का अस्तित्व नहीं है । 
ईदवर अप्रत्यक्ष है । 
ईर्वर का अस्तित्व नहीं है । 
चावि स्वयं अनुमान का खंडन करता है । जव अनुमान अयथार्थ है, तो 
` अनमान से प्राप्त ज्ञान ¶ईदवर नहीं है" को सत्य मानना असंगत ज॑चता है। 
` चावकि के ईदवर-तम्बन्धी विचार के विरुद्ध दूसरा आक्षेप यह किया जा 
सकता हे कि उसका यह्‌ विचार कि ईदवर नहीं है साधारण मनृष्य के स्वमाव के 
प्रतिकूल है । ईरवर को हम चेतन रूप में माने या न माने ईदवर का विचार हमारे 
मन मं किसी-न-किसी रूप में अवदय अन्तर्भूत रहता है । एेसा देखा गया हैकिजो 
लोग स्पष्टतः ईद्वर का खंडन करते हए दीख पड़ते हैँ वे मी जव सांसारिक 
यातनाओं का सामना करते हैँ तो ईद्वर को अंगीकार करते है । 
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इसके अतिरिक्त चा्वकि का विचार--ईदवर नहीं है--ईवर की सत्ता को 
प्रमाणित करता है । जव मी हम किसी वस्तु का निषेध करते हैँ तो निषेध मे उस 
वस्तु का विधानदहोजाता हे। इसलिए कहा गया है “निषेध वस्तु को सत्ता का 
विधान करता है" ( व०९४० उका) 05 कपिपाप्नमा ०६४ नपण ) । 
इससे प्रमाणित होता है कि ईरवर का अस्तित्व ईरवर के निषेध मे अन्तर्भूत है । 
चावकि के तत्त्व-मीमांसा या तत्त्व-विक्ञान के दोषों को जान लेने के बाद 
चोवकिके नीति-विज्ञान के दोषों की ओर संकेत करना आवश्यक होगा । 
चावकि निकृष्ट स्वाथनादी सुखवाद ( 67085 [2०8४1 प ९वनपरशप ) 
वा समर्थक है । प्रत्येक व्यक्ति को अधिकतम निजी सुख की कामना करनी चादहिए। 
उनके टस नं तिक विचार के विरुद्ध अनेक आओपत्तियाँ की जा सकती है । 
` चार्वकि के अनुसार व्यक्ति को सुख की कामना करनी चाहिए । परन्तु 
उनका यह मत विरोधपूणं है । हम साधारणतः किसी एेसी वस्तु की कामना करते 
है जिसके अपनाने से सुख फल के रूप मे परिठक्षित होता है। यदि हम सर्वदा 
सुखान्‌म्‌ति की चिन्ता करते रह्‌ तो सूख को प्राप्त करना सम्भव नहीं है। इसी खयि 
कहा गया दै कि सुख-प्राप्ति का सबसे अच्छा तरीका है सुख को मृल जाना। 
च(वाकि का सुखवाद व्यक्ति को निजी सुख-प्राप्ति का आदे देता है । इसे 
तमी कहा जा सकता है जव यह माना जाय कि मनृष्य पूर्णरूपेण स्वार्थ होता दै । 
परन्तु यह सत्य नहीं है; क्योकि मनृष्य में स्वार्थ-भावना के साथ-ही-साथ परां 
कौ मावना भी निहित है। माता-पिता अपने वच्चो के सुख के लिए अपने सुख 
का वछिदान करते हैँ । एक देश-मक्त मातृभूमि की रक्षा के छ्य अपने जीवन 
का उत्सगं कर डालता ह। हमारे बहुत से कायं दूसरों को सुख प्रदान करने के 
उषेदय से संचाख्ति होते हँ। इसच्यि यह कहना कि मनुष्य को सिफं स्वारथ-सुख 
की कामना करनी चाहिये, सचमुच कृत्रिम है। 
चार्वाक के सुखवाद मेँ सभी प्रकार के सुखो को एक ही धरातल पर रखा 
गया हे । परन्तु ठम यह जानते है कि सुखो मे गुणात्मक भेद होता है । कछ सुख 
उच्चकोटिकेहोतेहैतो क्‌ सुक निस्न कोटि के। मदिरापान सेप्राप्त सुख ओर 
अध्ययन से प्राप्त सुख को समान नहीं माना जा सकता। मदिरापान से प्राप्त 
सुख अध्ययन से प्राप्त सुख से निम्नकोटि का है । एककलाकार अपनी कलात्मकः 
रचनाओं की सृष्टि से जो सुख प्राप्त करता है वह॒ शारीरिक सुख से उच्च कोटि 
काह । अतः चार्वाक ने सुखो के बीच गृणात्मक मेद न मानकर भारी मूल कौ 


हे। 





१०६ भारतीय द्वान फौ रूप-रेखा 


यदि चार्वाको के सुखवाद को अपनाया जाय तो समरूपी नं तिक माप-दण्ड 
( पि 072] 80797) का निर्माण असम्मव हो जायगा । उन्होने 
कटा है कि जिस कमं से सुख की प्राप्तिहो वह्‌ शुम है ओौरजिसकमंसे दुःख 
की प्राप्ति हो, वह अशम है। सुख-दुःख वैयक्तिक होता है। जिस कमं से एक 
व्यक्ति को सुख मिलता है उसी कमं से दूसरे व्यक्ति को दुख प्राप्त होता हे । जिस 
व्यवित को उस कमं से सुख मिला, उसके च्य वह कमं शुम हुआ ओौर जिसे उस 
कमं से दुःख मिला उस व्यक्ति के च्य अशुम है । इस प्रकार शुम-अगुम वैयक्तिक 
हो जाते है। 

चार्वाक के सुखवादी विचार समाज-उत्थान में साधक नहीं, वरन्‌ बाधक ह । 
समाज का उत्थान तभी सम्मव है जव हम अपने स्वाथं-सुख के कृ अंशका 
वल्दान करे । परन्तु चार्वाक, इसके विपरीत, अधिकतम स्वाथं सुख अपनाने के 
लिए आदेडा देता है । सुखान्‌मूति के ल्म जो जी में आये, करना चाहिए । उनका 
यह्‌ विचार समाज के व्यि घातक है। 

चार्वाक के आचार-शास्व को नँ तिक-शास्तर कहना म्रान्तिमूलक है । ने तिकता 


काआधार आत्म-नियन्त्रण दै । परन्तु चार्वाक आत्म-मोग ( 801 1वप] ९०८९ ) 
पर जोर देता है । उनके आचार-बास्वर मे घमं अधमं, पाप, भृण्य, का कोई स्थान 
नहीं है । आत्म-संयम, जिसे यहाँ के समी दाशेनिकों ने प्रधानता दी दै, चार्वाक 
को मान्य नहीं है । चार्वाक के नीति-शास्त्र मे नं तिकता के स्थान पर दुराचार को 
मान्य माना गया है। 

चार्वाक दं न के पतन का मृ कारण निकृष्ट स्वाथे-मूलक सुखवाद ( (6०३8 
ए््ट०ऽ४० प्र^व०फंण. ) ही कहा जा सकता है जिसमे पाशविक सुख अपनाने 
का आदेदा दिया गया है । यह ठीक है कि मानव सुख की कामना करता है। 
परन्तु इससे यह्‌ निष्कषं निकाल्ना किं मानव सिफं शारीरिक सुख की कामना 
करता दै, अन्‌ चित है । सुखो मे गृणात्मक मेद हँ जिसके कारण कृ सुख उच्च 
कोटिकाहैतो कृ सुखं नीची कोटि का है । परन्तु चार्वाक इस गुणाट्मक 
भेद को अस्वीकार कर अपने सुखवाद को असंगत बना डार्ता है। खाना, पीना 
ओर इन्दरिय-सुख ही उनके सुखवादकेमृल अंग है । वह एक एसे सुखवाद को 
अपनाता है जिसमें नै तिकत। के लिए कोई स्थान नहीं है। जीवन को सुचारु रूप 
से चलाने के च्व म॒ल्यों में विद्वास करना आवद्यक दै । चार्वकि समी प्रकार के 
मृल्यों का खंडन करता है ओर इस प्रकार शुम ओर अशुम का विचार भी 
तिरोहित हो जाता दै। मूल्यों के अमाव मेँ मानवीय जीवन की कल्पना करना 
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मानवीय जीवन को परु-तुल्य बनाना दै । चार्वकि का दन, जिसमे मूल्यों की 
अवहेलना कौ गई है, साघ।रण मनृष्यों के वीच छोकप्रिय होने का दावा नही कर 
सका । 

चार्वाकि-दशेन के पतन के इस मृ कारण के अतिरिक्त इसके पतन के कुछ 
गौण कारण भी थे। चार्वाक का विकास एक एसे युग में हुआ था जव ब्राह्मणो 
का बोल्वालाथा। वे समाज के सिरमौर समञ्च जाते थे! चार्वाकिने ब्राह्मण वगं 
की कट्‌ आलोचना की जिसके फलस्वरूप उन्होने इस दशन की जड खोदने गे कोई 
कोर कसर नहीं बाकी रखी । 


चार्वाकि-ददोन के पतन का अन्तिम कारण इस दशन का भारतीय-दरंन के 
सामान्य लक्षणों का खंडन करना कटा जा सकता है । चार्वाक एक अनृढा देन 
है । वह मारतीय-दरोन के समी सामान्य सिद्धान्तो का खंडन करता है। आत्मा 
मोक्ष, पुनजेन्म, कमं-सिद्धान्त इत्यादि एमे सिद्धान्तो के उदाहरण दँ । मारतीय 
वातावरण में पनपने के बावजूद यह्‌ दरोन म।रतीय संस्कृति ओर विचार से अद्ूता 
रह जाता टै जिसके कारण इस देन का अन्त अवरयम्भावी हो जाता है। 

कछ रोगों कामतहैकि चार्वाक-दशंन के पतन का कारणवेद काखंडनहे। 
परन्तु यह विचार अमान्य प्रतीत होता है, क्योकि चार्वाक के अतिरिक्त जेन ओर 
बौद्ध-दशनों न भी वेद का उपहास किया है। जैन एवं बौद्ध नास्तिक दशन होने 
कै वावजृद लोकप्रिय हैं। 

कृछलोगोकामतहैकि इस ददोन के पतन का कारण ईइवर का खंडन हे। 
परन्तु यह विचार मी गर्त प्रतीत होता है क्योकि चार्वाक के अतिरिक्त जेन ओर 
बौद्ध ददानो ने मी ईदवर का विरोध किया है,फिरमी वे रोकप्रिय हैँ । अतः 
चार्वकि के पतन का कारण, जैसा किं ऊपर कहा जा चुका है, मूल्यों का खंडन है । 


लन ओर बौद्-दरंन मल्यो में विश्वास करते है ओर इसी कारण वे ईइवर ओर वेद 
डे खंडन के वावजृद आज तक कायम है। 


चार्वाक का योगदान 


( 0०प्ध्ाएपप्र०प, ० लाए ) 


चार्वाक भारतीय विचारधारा मे निन्दनीय शब्द हो गया है । यहाँ के प्रव्येक 
दारंनिकों ने चार्वाक के विचारोका जोरदार खंडन किया है जिससे वहघृणा का 
विषय हौ गया ह । परन्तु चावकि का योगदान किसी भी ददन सेकम नहीं है । 


१५८ भारतीय दशन की रूपरेखा 


मारतीय दर्शन को चार्वाक के प्रति घृणा का भाव प्रदशेन करना सचमुच अमान्य 


प्रतीत होता टै । र 
चार्वकिों ने भारतीय-दशंन के विकास में सहायता प्रदान की है । उन्न 


भारतीय-ददन के समी सामान्य लक्षणों का खंडन किया है । आत्मा, मोक्ष, कमंवाद, 


` पुनजन्म इत्यादि विचारों को निराधारं सिद्ध किया है तथा ईङवर, स्वगं, नरक 


प्रत्ययो के प्रति विद्रोह का माव व्यक्त किया है। इस प्रकार चार्वाको ने प्रत्येक 
वस्तु को संशय की दुष्टिसे देखा जिसका फल यह हुआ कि उन्होने वाद में आनं 
वाले दाशैनिकों के लि समस्या उपस्थित कीं । प्रत्येक दरंन में चार्वाक के आक्षेपो 
के विरद्ध उत्तर देने का प्रयास पाते है । इसके - फलस्वरूप दाशेनिक सादित्य समृद्ध 
हज है तथा यहाँ का दशन ह्वादी ( पण्टप78॥ ) होने से वच गया है । 
अतः भारतीय-दशैन में समीक्षात्मक दृष्टिकोण का विकास चार्वाक के प्रयत्नो से 
ही सम्भव हो पाया है । चार्वाक के अभाव में मारतीय दशन की रूपरेखा सम्भवतः 
माज दूसरी होती । इस स्थान पर चार्वाक के योगदान की तुलना ह्यूम के योगदान 
से की जा सकती है। यूम एक संशथवादी दादनिक है। संशथवादी होने के 
बावजूद मी हयूम के दशेन का महत्व है । महान जमंन दानिक कान्ट ने यूम 
के संशयवाद की महत्ता को स्वीकार करते हुए कहा है “यूम के संरथवाद नं 


ह्मे हठ्वाद की घोर निद्रा से जगाया दै । ( &८०ु०ं 0 पिप्6 


11288 2705९ 716 {70771 00810 श]प्ताफलय ) । जिस प्रकार हयूम के 
दान ने कान्ट को हटवाद से वचाया है उसी प्रकार चार्वाक ने भारतीय दशन 
को हव्वाद से मक्त किया है। अतः भारतीय दर्शन को चार्वाक के प्रति ऋणी 
रहना चादिए। | 
चावकि का विकास एक एसे य॒ग में हुआ था जब अन्ध-विंशवास एवं रूढ 
विश्वास की प्रधानता थी । बहुत-सी वातो को इसलिये सही माना जाता था कि 
वे परम्परागत थीं । ब्राह्मण अत्यधिक प्रशंसा के विषय थे । उनके विचार ईदवरीय 
विचार के तुल्य समञ्च जाते थे । छोगों मे' स्वतंत्रः विचारकाअमावथा।वेवाणी 
के रहते हुए भी मूक थे । चावकि दशन मँ उसय्‌ग के प्रचङ्ति अन्ध-विद्वासो के 
विरुद्ध आवाज उठाई गई है । चार्वाकि ने परस्परागत विचारों को फकीरी-खकीर 


की तरह मानने से अस्वीकार किया । किसी मी वात को आंख मूंदकर मानने की 
जो मनोवृत्ति चक पड़ी थी उसके विरुद्ध उसने “विद्रोह करिया । ब्राह्मण--वगं जो 


पूज्य माने जाते थे उनके विरुद उसने निर्मम शब्दों का व्यवहार किया तथा उनकी 


 कृमजोरियों को जनता कै बीच रखने में कोई कसर नहीं बाकी रखी । उन्होने 


चार्वाक-दशंन | १०६ 


उन्हीं वातो को सही मानने का आदेश दिया जो विवेक से संगति रखते हो । इस 
प्रकार चार्वाक मे स्त्रतंत्र विचार की लहर पाते हैँ जिसके फलस्वरूप उन्होने उस यग 
के मानव को बहुत से दावों से मृत करने में सफलता प्राप्त की । उनकी यह 
देन अनमोल कटी जा सकती है । इस सिकसिले मे डो राधाकृष्णन का कथन 
उल्टेखनीय है -““चार्वाक दर्खन मे, अत्रीत काल के विचारों से, जोउसयगको 
दवा रहे थे, मक्त करने का भीषण प्रयास पाते है "१ 

चावाक दशन कौ अत्यधिक निन्दा सृखवाद को लेकर हर्द है । सुख को जीवन 
का लक्ष्य माननकेकारणही वह्‌ घणा का विषय रहा है। परन्तु सुख को जीवन 
का उदर्य मानना अमान्य नहीं प्रतीत होता है । प्रत्येक व्यक्ति किसी-न-किसी रूप 
मे सुख को कामना करता है। एक देश-मक्त मात्‌-भृमि पर अपने को न्यौावर 
करता दै, क्योकि उसे उस काम से सुख की प्राप्ति होती है । एक संन्यासी सुख की 
चाह के निमित्त संसारकात्यायकरताहै। इसके अतिरिक्त मिठ ओर बेन्थम नं 
मी सुख कौ जौवन का उदर्य मानाहै, फिर भी वे घृणा के विषय नहीं हँ । आखिर 
चार्वाक घृणित क्यों { इस प्रन का उत्तर हमे चार्वाक के सुखवाद मे मिलता है । 

चावकि नं इन्द्रिय-सुख ओर स्वाथं-युख को अपनामे का आदेश दिया हे । 
मानव का वतमान सं जधिक-से-अधिक निजी सुल को अपनाना चाहिए । भूत 
वीत चूका हं। भविष्य सदिग्व है। वतमान ही सिफं निरिचत 

इन्द्रि-सुखं अर्थात्‌ शा रीरिक-सुख पर अत्यधिक जोर देने के फलस्वरूप ही 
चावाकषृणाका विषय हो गया है। परन्तु आलोचकों को यह्‌ जानना चाहिय कि 
समी चार्वाक इन्द्रिय सुखं की कामना नहीं करते धे। सुखवाद को छेकर च।र्वाक 
मेदो सम्प्रदायहो गए हैं। | 

(१) धूत चार्वाक ( (पा) [९०118 0; 
(२ ) सुशिक्षित चार्वकि ( (1117प८व्‌ €00180 ) | 

घ्रूत .चार्चकि शारीरिक सुख. को प्रध।नता देते हे । परन्तु सुरिक्षित चावकि 
 , निस्तकोटि के सुखवादी नहीं थे । उन्होने मुखो के वीच गणात्मक भेद किया हे । 
~मदिरापानसप्राप्त सुख, अध्ययन से प्राप्त सुख से तुच्छ है । चावकिों मे कछ एक्ष 
` मी कौग ह जिन्होने जत्मसंयग्‌ पर जो <दिया है । उन्होने चौसठ कलाओं के विकास 
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मे सहायता प्रदान की ई । उन्होने न तिकता मेँ “मी विश्वास किया है तथा घमं 
( शा7्6 ), अथं (९९1४४), काम ( श्प णोप्प०य॥ ) को जीवन का आदश 
माना है । अतः सुख को जीवन का लक्षय मानने के कारण समी चार्वाको को घृणित 
पमञ्ना अमान्य प्रतीत होता हि। 

चार्वाको के विचारोंको हम मानें यान मानें, परन्तु उनकी युक्तियां इमं 
प्रमावित करती हैँ । ईइवर, आत्मा, स्वगं, नरक इत्यादि सत्ताओं का खंडन कर्ने 
के लिए चार्वाको ने जो य्‌ क्तियां पेश की हँ उनको चुनौती देना असम्मव नहीं तो 
कठिन अवदय दै । उन य्‌ क्तियों के विरुद्ध आक्षेप उपस्थित करना छृत्रिम प्रतीत 
होता दै। प्रो° हिरियाना ने चार्वाक की उन युक्तियों कौ, जिनके द्वारा वे आत्मा 
का खंडन करते है, सराहना करते हृए कहा है “आत्मा का, जिसका मारत के अन्य 
ददानो मे महत््वपूणं स्थान रह्‌) है, खण्डन करने के फलस्वरूप चार्वाक घोर वाद- 
विवादका विषय रहा है; परन्तु इसे मानना दही पड़ेगा कि संद्धान्तिक रूप से चार्वाक 
का दृष्टिकोण खण्डन से परे है ।*१ प्रो° हिरियाना का यह्‌ कथन आत्मा के अति- 
रिक्त ईइवर, स्वगे, नरक इत्यादि प्रत्ययो पर मी लागू होता है। 

चार्वाक के ज्ञान-दास्त्र की महत्ता कम नहीं है । चार्वाक ने अनुमान को अप्रा- 
माणिक बतलाया है। अनुमान के विरुद्ध चार्वाक को युक्तियां सराहनीय हं । 
समकालीन यूरोपीय ददोन मे लाजिकल पाजिटिमिस्ट ( 1.0६}081 709४ए78# } 
एवं प्रं गमेटिस्ट (2४189187) दृष्टिकोण मी कछ इसी प्रकार का दृष्टिकोण 
दीखं पड़ता दै । 

चार्वाक मारतीय विचारधारा मे अत्यधिक निन्दा का विषय रहा है जिसका 
कारण यह्‌ है कि इस ददन का ज्ञान दूसरे दर्शनों के पूवे-पक्षसे प्राप्त होता है। 
दूसरे दशनो ने चार्वाक के दोषों को बढ़ा चढाकर रखा है। दूसरे दोनों से चार्वाक 
काजोज्ञान प्राप्त होता है उसे व्यंग-चित्र कहना अतिशयोक्ति नहीं होगा । अतः 
चार्वाक दर्शन का जो चित्र मिलता है, उषम अवास्तविकता कौ ठहर है।२ 
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प्राठ्वां अध्या 
बोदढध-दशंन 


(71९ एपततापऽ४ एापा००कपफ़) 


विषय-प्रवे (1२०0०६०) 


वौद्ध-दशेन के संस्यापक महात्मा बुद्ध माने जाते है। बुद्ध का जन्म ईसा की 
छठी शताब्दी पूवं हुआ था। इनका जन्म हिमाल्य की तराई में स्थित कपिलवस्तु 
नामक स्थान के राजवंश मे हआ था। वृद्ध का बचपन का नाम सिद्धा्थंथा। 
राजवंश मे जन्म लेने के फलस्वरूप इनके जीवन को सुखमय बनाने के किए 
पिता ने मित्न-मिन्न प्रकार के आमोद-प्रमोद का प्रबन्ध किया, ताकि सिद्धाथं 
का मन विर्व की क्षणमंगुरता तथा दुःख की ओर आकर्षित न हो। पिता के 
हजार प्रत्नो के बावजूद सिद्धाथं का मनसंसारकी दुःखमय अवस्था की ओर 
जाने से न वच सका। कहा जाता है कि एक दिन घूमने के समय सिद्धां तं 
एक रोग-ग्रस्त व्यक्ति, एक वृद्ध, ओर इमान की ओर ठे जाये जाते एक मृतकं 
| दरीर को देला । इन दुश्यो का क्िद्धाथं के भावुक हृदय पर अत्यन्त हौ > (व; 
प्रमाव पड़ा। इन दृश्यों के बाद वृद्ध को यह्‌ समज्ञने मे देर न लगी किं संसार 
दुःखों के अधीन है । संसारके दुःखों को किस प्रकार दूर किया जाय--यह्‌ 
चिन्ता निरन्तर बुद्ध को सतानं ल्गौ । दुःख के समाधान को ठंने क किए एक 
दिन वे आधौ रात को-अपनी पत्नी यडोवरा ओर नवजात दिु राहुल को 
| छोड़कर राजमहल से निकल पड़ तथा उन्होने संन्यास को अपनाया । इस्‌ 
प्रकार पत्नी का प्रेम, पुत्र की महत्ता, महल का वैभव एवं विलास का आकषेण 
सिद्धाथं को सांसाखिता कौ डर में वाँवने मे असमथं साबित हृआ। विभिन्न 
प्रकार की यतना ज्ेख्ने के वाद उन्हें ज्ञान मिला। उन्हैं जीवन के सत्य के 
दशन हए । तत्त्वक्चान अर्थात्‌ बोधि ( ग्रपाशाप्यणण्लटा ) प्राप्त कर लेने 
के बाद वेवृद्ध ( "1९०९ ) की सज्ञा से विभूषित किये गये। इस 
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नाम के अतिरिक्ति उन्हें तथागत (जो वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को जानता 
है) तथा अर्ंत्त ( 71 ण्पणफ़ः ) को सज्ञा दी गई । 

सत्य का ज्ञान प्राप्त हो जाने के वाद वृद्ध नं छोक-कल्याण की भावना से 
ररित होकर अपने सन्देशो को जनता तक पचाने का संकल्प, किया । इस उटेदय 
की पूति के लिए उन्होने घूम-घूम कर जनता को उपदेश देना आरम्भ किया। 
दुःख के कारणों ओौर दुःख दूर करने के उपायों पर प्रकाश डालते हुए, उन्होने 
दुःख से त्रस्त मानव को दुःख से छुटकारा पएाने का आस्वासन दिया । वृद्धे के 
उपदेशो के फल-स्वरू्प बौद्धघमं एवं बौद्ध-दरेन का विकास हआ । बोद्धघमं 
सर्वप्रथम भारत में फंला। बौद्धघमं के मारत मे पनपने का मूल कारण उस 
समय के प्रचलित धमं के प्रति लोगों का असन्तोष था। उस समय भारतमें 
बराह्मणम का बोलवाला धा । जिसमे वलि प्रथा की प्रधानता थी पञु, यहाँ 
तक कि मनृष्यों को मीः वलि देने मे किसी प्रकारका संकोच नहीं होता धा 
हिसा के इस भयानक वातावरण मे विकसित होने के कारण बौद्ध-घमं, जो 
अहिसा पर आधारित था, मारत मे खोक-प्रिय होने का दावा कर सका। कू 
ही समय वाद यह्‌ धमं मारत तक ही सीमित नहीं रहा, अपितु नृपो एवं भिक्षुओं 
की सहायता से दूसरे देशों मे भी फला । इस प्रकार यह्‌ धमं विश्व-वमं के 
रूप में प्रतिष्ठित हा । | 

बौद्ध-द्शन के अनेक अनूग्रायी थे । अनूयायियों मिं मतभेद रहने के कारण, 
जोद्ध-दर्शन की अनेक शाखां निमित हो गड जिसके फलस्वरूप उत्तरकाटटीन 
बौद्धद्शन का जिसमे दार्शनिक विचारों की प्रवानता है, सृजन हुजा। उत्तर 
कालीन बौद्ध-द्न आरम्मिक बौद्ध-तर्न से बहुत-सौ बातों में भिन्न तथा 
विरोधात्मक प्रतीत होता दै। यहां पर हम उत्तरकालीन बौद्ध दडेन की व्याख्या 
करने के बजाय बौद्ध-दशंन कं आरस्मिक रूप का, जो बुद्ध कं निजी विचारो का 
प्रतिनिधित्व करते है, अध्ययन करेगे । 

वृद्ध ने कोई पुस्तकं नहीं लिली । उनके उपदेश मौखिक ही होते थे । बुद्ध 
कीं मृत्यू के वाद उनके रिष्यों ने बुद्ध के उपदेशों का संग्रह्‌ त्रिपिटक में कियः 
त्रिपिटक को आरम्मिक वौदढध-दरन क। मूल ओर प्रामाणिक आधार कहा जा 
सकता है । व्रिपिट्कि की रचना पाटी सादित्य भेकी गर्ईहै। "पिटक" का 
अथं पिटारी (2०) ओर श्रि का अथं तीन हता ६। इसलिये त्रिपिटक 
का दाब्दिक अथं होगा तीन पिटारियां । सचम्‌च त्रिपिटक बुद्ध शिक्षाओं की 
तीन पिटारिां है। सृत्तपिटक, अभिधम्म पिटक ओर्‌ विनय पिटक--तीन 
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पिटको के नाम है| सृत्तपिटक में घमं सम्बन्धी वातो की चर्चा टै । बौद्धो कौ 
गीता वम्मपद' सुत्तपिटक काही एक अंग है। अभिधम्म पिटक में वुद्धके 
दारानिक विचारों का संकलन है। इसमे वृद्ध के मनोविज्ञ[न-सस्वन्धी विचार 
संग्रहीत हँ । विनयपिटक भें नीति-सम्बन्धी वातो की व्यालय हई है । इस सिक- 
सिले में वहां भक्षुओं की जीवन-चर्था का मी संकेत किया गया है) त्रिपिटक 
कौ रचना का समय तौसरी शताब्दी ई पु० माना गयादै। बौद ददन की 
प्राचीन पुस्तकों में त्रिपिटक के अतिरिक्त “मि लिन्द पन्हो' अथवा “मिलिद-प्ररन 
कामी नाम उतल्लेलनीय है । इस ग्रन्थ मं वौद्ध-रिक्षक नागसेन ओर यूनानी 
राजा मिलिन्द के सम्बाद को वर्णन है । रेज डेविड ( 7105 7५०: ) ने 
स। टित्यिक दृष्टिकोण मे इस पुस्तक की अत्यधिक सराहना की है। वुद्धवोषने 
त्रिपिटिक के वाद इस ग्रन्थ को बौद्ध-द्शन का प्रामाणिक एवं प्रशंसनीय ग्रन्थ 
मानादहै। वृद्ध की मृख्य चिक्षाएं "चार आयं-सत्य' (716 पर प°} 
"प 618) हँ । च।र आयंसत्य' क्या है- इसे ज[नने के पूवं तत्त्वशास्त्रं के प्रति 
वुद्ध का दृष्टिकोण जानना वांछ्नीय है, क्योकि वे "चार आयं-सत्य' की 


महत्ता को बढ़ाने में सहायक होते दँ । अतः सर्वप्रथम हम तत््वरास्वर के प्रति बुद्ध 
के दृष्टिकोण पर प्रकाश डारगे। 


बुद्ध कौ तत्व-शास्त्र के प्रति विरोधात्मक प्रवत्ति 
(4 11-10618 18681 &४{17प्त९ ०7 एप्तत्‌]1९) 
प्रत्येक दारंनिक, कवि की तरट्‌, अपने समय की प्रवृत्तियों से प्रभाविल 
होता टे। जिस समय वृद्ध का जन्म हमा था उस समय मानवं तत्त्वशास्त्रं की 
समस्याओं को सुल्ज्ञाने मे निमग्न था । प्रत्येक व्यक्ति आत्मा, जगत्‌ ओर्‌ 
ईदवर जसे विषयों के चिन्तन मेँ डवा हुआ था। जितने विचारक थे, उतने 
मत हो गयं थे। इस दाशंनिकं प्रवृत्ति का फल यह्‌ हृभा कि लोगों का नैतिक 
जीवन निष्प्राण हो रहा था। लोग जीवन के कर्तव्य को भृल रहे थे। वे संसार्‌ 


मेँ रहकर मी संसार से कोसों दुर थे। नीति-शास्त्र के नियमों के प्रति लोगो 


की आस्था उठने लगी थी । जिस प्रकार विचार क्षेत्र म पूरी अराजकता थी 

उसी प्रकार नं तिक-क्षेव्र मे मी अराजकता थी। उस समय एक एसे व्यक्ि 

की आवर्यकता थी जो रोगों को नैतिक जीवन की समस्याओं के प्रति जागरूक 

वनाने मे सहायक हो । बु इस मांग की पूति करने में पणं रूप से सफल हुए 
वृद्ध एक समाजसुधारक थे, दाशेनिक नही । दार्शनिक उसे कटा जाक्त 
ए 
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है जो ईव र, आत्मा, जगत्‌ जंसे विषयों का चिन्तन करता हो । जव हम वृद्ध 
की रिभ्नाओं का सिहावलोकन करते है तो उसमे आचार-शास्त्र, मनोविज्ञान, 
तकडास््र आदि पाते हैँ; परन्तु तत्त्व-दशन का वहां पूणतः अमाव दीख पड़ता 
है । उनसे जब मी कमी दरंन-रास्त्र से सम्बन्धित कोई प्ररन एठा जाता था 
तो वे मौन रहा करते थे] आत्मा ओौर जगत्‌ से सम्बन्धित अनेक लोकप्रिय 
प्रदनों के प्रति वे मौन रहकर उदासीनता का परिचय देते थे। एसे प्रशन, जिनके 
सम्बन्ध में वे मौन रहा करते थे, यें र्ै-- 

क्या यह्‌ विर्व शारवत ( «91 ) दहै ? 

क्या यह विश्वं अडा[र्वत ( 7101-062] ) हे { 

) क्या यह विश्वं समीम ( "४ ) हैः 

) क्या यह्‌ विदन असीम { 10006 ) है? 

) क्या आत्मा ओर दारीर्‌ एक हैँ ? 

) क्या आत्मा गरीर से मिन टै? 
) 
) 
) 


† प 
~<) „^© 
प्व 


वेया मत्य के वाद तथागत का पूनजंन्म होता है? 
क्या मृत्य के बाद तथागत का पूनज॑न्म नहीं होता है? 
क्या उनका पुनजंन्म होना ओर न होना--दोनों ही वाते सत्य है ? 

(१०) क्या उनका पुनजंन्म होना ओर न होना--दोनों ही वाते असत्य हैँ ? 

ऊपर वणित दस प्रदनों को पाटी साहित्य में, जिसमे बोद्धघमं के उपदेश 
संग्रहीत है, अव्याकतानि ( 17तललतपा2716 ¶०८३08 ) कटा जाता 
है। इन दस प्रद्नों में प्रथम चार प्रन विश्व से सम्बन्वित है, बादकेदोप्रर्न 
आत्मा से सम्बन्विति हैँ ओर अन्तिम चार प्रदन तथागतः से सम्बन्धित हैँ । 
बौद्ध-दर्दान में तथागत' उस व्यक्ति को कहा जाता है, जिसने निर्वाण को अंगी- 
कार किया है। इन प्र्नों के पूछे जाने पर वृद्ध का मौन रहना विचारका 
विषय रहा दै । उनके मौन" के सिन्न-मिन्न अथं लगाये गये हैं। 

कछ लोगों का मत है क्रि बुद्ध तत्त्वशास्त्रीय प्रदनों का उत्तर नहीं जानते 
थे; इसलिये वे इन प्रश्नों के उत्तर पृ जाने पर निरुत्तर रहा करते थे। अतः 
इन लोगो के अनसार वृद्ध का मौन रहना उनके अज्ञान का प्रतीक है । 

वृद्ध के मौन रहन का यह्‌ अथं निकाल्ना उनके साथ अन्याय करनादहै। 
यदि वे तत्त्वदास्त्रीय प्ररनों का उत्तर नहीं जानते तव वे अपनेकोवुद्धकी 
सज्ञा से विमूपित नहीं करते। बुद्धं का अथंज्ञानी ( छगा्ा८्दत्‌ ) होता 
दै। इस प्रकार बुद्ध को अज्ञानी कहना उनके नाम बुद्ध को निरथंक बनाना है! 
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कुछ लोगोंका मत है कि बुद्ध आत्मा, विश्व, ईडवर इत्यादि के अस्तित्व 
में संशय करते थे। उन लोगों के अनसार उनका मौन रहना उनके संशय-वाद 
कौ स्वीकृति है। परन्तु तत्त्वशास्त्रीय प्रश्नों पर बद्ध के मौन रहने का यह्‌ अर्थं 
लगाना मी समीचीन नहीं है। यदि वृद्ध संशवयवादी होते तव वे अपने को बद्ध 
नहीं कटते । उनका सारा दशन इष तथ्य को प्रमाणितकरता है कि वे संशयवाद 
के पोषक नहीं थे । 

अनेक किद्टानोंनं वृद्ध के मौन" का यह्‌ अर्थं क्णाय। है कि उनका मौन 
रहना किसी निदिचत उदेश्य को अभिव्यक्त करता है। दूसरे शब्दो मे कहा जा 
सकता हे कि वे जानवृज्ञ कर 'ततत्वश।स्त्रीय प्रर्न पूरे जाने पर मौन हो जाते 
ये। वे स्वल्ञानी थे। उन मनवके ज्ञान कौ सौमाये विदित थीं। उन्होने 


देखा कि तत्वश(स्वर के जितने प्रशन हैँ उनके उत्तर निरिचत रूपसे नहीं दिये 
गथे हैँ। करितो मौ प्रन के उत्तर मे दशंनिकोंकाएक मत नहीं रहा हैः 


अतः तत्त्वशास्व के प्रश्नों में उलञ्लना व्यथं के विवाद को प्रश्रय देना है। अन्धे 


स्पशंकेद्राराजव हाथी के स्वरूपका वणंन करते हैँ तवे उनका वर्णन विरोधा- 
तमक एवं मिन्न-मिन्न होता है। जित प्रकार अन्धे हाथी का पुरणं ज्ञान पाने में 


असमथ हं उसी प्रकार मानव, आत्मा ईइवर ओर जगत्‌ जैसे विषयों का पुणे 


जान पान मे असमथं है । अतः तत्त्वशास्त्र के प्ररनों में दिलचस्पी ठेना बद्ध के 


अनुसार बुद्धिमत्ता नहीं है । इसके अतिरिक्त वृद्ध तत््वशास्त्रीय प्ररनों के प्रति 


इसलिये मी मोन रहते थे कि वे जानते थे कि इन प्रहनों का उत्तर व्यावहा दारिक 
दृष्टिकोण से निरर्थक है। वृद्ध के अनृसार संसार दुःखों से परिपृणं है । उन्होने 
दुःख के सम्बन्ध में जितने प्रन हैँ उनका उत्तर जानने के किये मानव को प्रेरित 
किया । उन्होने दशोन का उदेश्य दुःख का अन्त (०९888.#107\ 0१ परल पटु) 

कहा है। इसील्ि उन्होने दुःख की समस्या ओर दुःख-निरोव ही पर अधिक 
जोर दिया । उन्होने स्वयं कहा है “नँ दुःख ओौर दुःख-निरोध पर ही अधिके 
जोर देता हूं 1'"१ सचमुच दुःख से पीडित मानव को पाकर दशंन-शास्त्र.के 
म्रदनों मं उलक्ञने वाला व्यक्ति मूखं नहीं तो ओर क्या है? बद्ध ने इस तथ्य 
को एक उपमा केद्वारा सुन्दर ढंग से समन्नाया है। यदि कोई व्यक्ति बाणसे 


1. (वप्रऽ {1115 {18४८ [ 182६ 3274 ०१० [ 1€81) 311 314 11€ 
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जहत होकर किसी के पास पहुंचता है तव उसका प्रथम कत्तव्य होना चाहिये 
बाण को हृदय से निकालकर उसकी सेवा सुश्रुषा करना । एेसा न करने के 
वजाय इन प्रश्नों पर कि तीर कैसा है ? किसने मारा ? कितनी दूरसे माराः 

क्यों मारा? भौरतीरमारने वाेकारंग रूप क्या था ?-विचार करना मूखंता 
ही कटा जायेगा। उसी प्रकार दुःख से पीड्ति मानव के ल्य आत्मा, जगत्‌, 
ईरवर जसे प्ररनों के अनुसन्धान में निमग्न रहना निरर्थक ही कहा जा सकता हे । 

जतः तत्त्वशास्वर के प्रश्नों के प्रति बुद्ध का मौन' रहना प्रयोजनात्मक हे । हमारी 
समञ्च से. उनके मौन रहने का यही उचित अथं है। 


चार आय-सत्य (71 एण्य प्गा1० एरणप#ऽ) 


बुद्ध के सारे उपदेश चार आर्यं सत्यो मे सन्निहित हैँ । ये चार आयं सत्य 
इस प्रकार हं :-- 


(१) संसार्‌ दुःखों से परिपूणे है ( (1166 28 8र्प्टःा ) । 
(२) दुःखों काकारण मी है (111९6 38 ४ ९९०86 01 प्7611६) ॥ 


(३ ) दुःखो का. अन्त सम्मव है ( ("11676 18 ४ 0९88811017\ 0 
इण ) 


(४) दुःखों के अन्त का मागं है ( 716 18 ॐ एष्फ़ः 168477६ ४० 
1116 06888107 07 8पऱ्िटाःण ) । । 

प्रथम आर्यं-सत्य को दुःख, द्वितीयं आर्य-सत्य को दुःख-समुदाथ, तृतीय! 
ञार्य-सत्य को दुःख-निरोव, चतुर्थं आ्यं-सत्य को दुःख-निरोध-मागं कहा जाता 
है । ये चारं आर्थ-सत्य बौद्ध घमं के सार हैँ । बुं की समस्त रिक्षाये किसी-न- 
किसी रूप मेँ इन चार आयं सत्यो से प्रभावित हुई हैँ । सचम्‌ च, इनके अमाव 
मे बौद्ध-दरन की कल्पना मी सम्मव नहीं है। वृद्ध ने चार आये-सत्यों कौ 
महत्ता को स्वयं मज्जिम निकाय" मे इसं प्रकार स्पष्ट किया है-- इसी 
से (चार आयं सत्यो से) अनासक्ति, वासनाओं का नाड, दुखो का अन्त, मान 
सिक शान्ति, ज्ञान, प्रज्ञा तथा निर्वाण सम्मव हो सकते है ।'” चार आयं-सत्योः 
पर अत्यधिक जोर देना वृद्ध के व्यवहारवाद का प्रमाण कहा जा सकता हं 0 
अव हम एक-एक कर इन आर्य -सत्यों की विवेचना करेगे । 
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प्रथम आयं-सत्य (7८ प्छ प्रणण० तप्धः) 


(दुःख) 
नुद्ध का प्रथम आयं-सत्य है--संसार दुःखमय है । सब क्छ दुःखमय है। 
[ सव-दुःखं दुःखम्‌ ] वृद्ध ने इस निष्कषं को जीवन की विभिन्न अन्‌भतियों के 
रे विश्लेषण पर ही सत्य माना। जीवन मे अनेक प्रकारके दुःखदहैं। रोग 
चुढापा, मृत्यु, चिन्ता, असन्तोष, नँ राइ्य, शोक, इत्यादि सांसारिक दुःखों का 
पतिनिचित्व करते हँ । इस सिलसिले में वृद्ध के ये कथन, जो दुःखों की व्यापकता 
को प्रमाणित करते है, उल्ेखनीय है-- 

ममेदह, नाशमें दुःखरहै, रोग दुःखमय है, मृत्यु दुःखमथहै। 
यग्रिय से संयोग दुःखमय है, प्रिय से वियोग दुःखमय है । संक्षेप मे राग से उत्पन्न 
यचस्कन्ध दुःखमय है” यहाँ पर यह्‌ कह देना आवदयक होगा कि शरीर 
[००], अनूम्‌ति [श्नाण्ड्‌], प्रत्यक्ष [ 700०्‌४०], इच्छा [ फ] | 
ओौर विचार [7280 | को वौद्ध-दर्शन में पंचस्कन्ध माना जाता है । | 
कू रोग बुद्ध के इस विचारके विरुद्ध कि संसारमेंदुःखटही दुःखं है यहं 
कहं सकते हैँ कि संसारकी कद्ध अन्‌म्‌तियां सृखात्मक होती ह; इसल्यि समस्त 
संसार को दुःखात्मक कट्न! मूल है। इस आपत्ति के विरुद्ध वृद्ध का कहना है 
कि व्रिर्व की जिन अन्‌मूतिगो को हम सुखप्रद समज्ञते है, वे मी दुःखात्मक 
द । सुखात्मक अनुमूति को प्राप्त करने के ल्य कष्ट होता है। यदि किसी 
भकार वह्‌ वस्तु जो सुख का प्रतिनिधित्व करती हई प्रतीत होती है, मिल 
मी जाय, तो उस वस्तु के खो जाने का भय ओौर चिन्ता बनी रदती दै । इसी लिये 
कहा गया है सुल से भय होता है 1" “इन्द्रिय-सुख के विषयों के खो जाने 
से भी विषाद उत्पन्न होता है।'"3 इस प्रकार जिसे साधारणतया सुख समन्ा 
जाताहे, वह मी दुःखही है। सुख ओर दुःख में वस्तुतः कोई अन्तर नहीं ै। 
चदन सांसारिक सुख को दुःख इसल्ि मी कहा है कि वे क्षणिक एवं नाज्ञवान्‌ 
है। ओ वस्तु क्षणिक होती दै, उसके नष्ट होने पर उसका अमाव खटकता 
है, जिसके फलस्वरूप दुःख का प्रादुर्माव होता है। क्षणिक सुख को सुख कहना 

महान्‌ मृता है। - 


१. देखिए मञ्ज्षिम निकाय । १:५ 
२. देखिए धम्मपद-२१३ । 
३. देखिए धम्मपद-१४६ । 


११८ भारतीय दर्तन को रूपरेखा 


यदि करिसी प्रकार थोड़ समय के ल्यि विर्व के क्षणिक सुख को प्रामाणिकता 
दी जाय, तो मी विश्व की अनुमूतियाँ, जसे रोग, मृत्यु हमे चिन्तित एवं दुःखी 
वना ही देती हैँ । प्रत्येक व्यक्ति मृत्यु के विचार से--यह सोचकर कि हमं एक 
दिन मरना है--मयमीत एवं चिन्तित हो जाता दै। कहा गया दै मानव 
पृथ्वी पर कोई मी एेसा स्थान नहीं पा सकता जहाँ कि मृत्यु से वचा जा सके 1" ` 
मानव को सिफं मृत्यु के विचार से ही कष्ट नहीं होता है, वल्कि उसे अपना 
अस्तित्व कायम रखने के लिए अनेक प्रकार के संघर्षो का सामना करना होता है। 
इस प्रकार अपने अस्तित्व को कायम रखना मानव के लिए दुःखदायी ह । जीवन 
के हर पहल्‌ में दुःख की व्यापकता प्रतिविम्वित होती दै। बुद्ध का यह कथन-- 
“दुनिया में दुःदियों ने जितने आंसू बहाये है, उनका पानी महासागर मे जितना 
जल है उससे मी अधिक है ।'” --- विर्व के दुःखमय स्वरूप को पूणेतः प्रकारित 
करता है ! जव सारी सृष्टि दुःखमय है ओर जब हमारी आद्ाओं एवं जाकांभाओं 
का अन्त होता है तव विश्व से आनन्द की आशा करना महान्‌ मूखता ही नही, 
अपितु पागलपन है। महात्मा बुद्ध की यह्‌ पंक्ति “समस्त संसार आगमे ज्ुलस 
रहा है तब आनन्द मनाने का अवसर कहाँ है ?"3 इस वात का संकेत करती 
हे । 
महात्मा वृद्ध के प्रथम ! आर्यसत्य की प्रामाणिकता मारत के अधिकां 
दारेनिकों ने स्वीकार की दहै । चावकि-ददोन को ही इस सिल्सिले मे एक 
जपवाद कहा जा सकता है । चार्वाक ने विक्व को सुखों से पर्ट्पूणं मानादहै 
जवकि अन्य दर्शनों मे विद्व को दुःखों से परिपृणं माना गया है । 
वृद्धे के प्रथम आयं-सत्य से जमनी के सभकाटीन दाशेनिक सोपनहावर मी 
सहमत है । उन्होने मी जीवन को दुःखमय माना है । उनकी ये पंक्तियां जीवन 
के प्रति उनका दृष्टिकोण प्रस्तावित करती टै-“समस्त जीवन कौ प्रकृतिः 
हमारे सामने इस प्रकार अभिव्यक्त होती है मानों यह जान वृञ्चकर हमारे मन 
मे यह्‌ विश्वास उत्पन्न करना चाहती दै कि हमारे प्रयासों, प्रयत्नो ओर संघर्षो 
के अन्‌रूप कोई भी वस्तु नहीं है, समी अच्छी चीजें निरथेक है, संसार्‌ समी गोर 
से निःसत्व है ओर जीवन एक एेसा व्यवसाय है जिसमे मृख्वन की मी पूक्ति 
`> 
१. देखिए घम्मद-२१८। 
२. देखिए संयुक्त निकाय-३, २५ । 
३. देखिए धम्मद-१४६। 





बौद्ध-द्हान ११६ 


नहीं होती ।''१ “जाशावाद मनृष्य के दुःखों के प्रति तीक्ष्ण व्यंग्य है ।**२ इमु 
प्रकार दोनों दारेनिकों के दृष्टिकोण जीवन ओर जगत्‌ के प्रति समानदहै। ` 
वृद्ध ने संसार के दुःखों पर अत्यधिक जोर दिया है, जिसके फलस्वरूप 
कु विदानो ने वौद्ध-ददेन को निराावादी ( 2८७8781; ) दर्शन कहां 
दै । निराद्ावाद ( 20887शा\ ) उत्त दृष्टिकोण को कंहा जाता है जो जोवनं 
के विषादमय पहलू काही चित्रण करता है। निराशावादी दशन के अनृसार 
यह्‌ संसार आशा के वजाय निराशा का सन्देश उपस्थित करता है । अब प्रन 
ट है--क्या बौद्र-दर्शन को निराज्ावादी देन कहना उचित है? इस प्ररत 
के उत्तर मे कहा जा सकता है क्रि जो खोग वौद्ध-दर्गंन को निराशावादी दर्शनं ` 
कहते हँ वे वौद्रदशेन को आंरिक रूप से जानने काही दावा कर सकते हँ । 
जव हमवृद्धके प्रथम आर्यसत्य पर दृष्टिपात करने हैँ तव बौद्ध देन मे निराशा- 
वादक ञ्ठक पाते टं। परन्तु प्रथम आयंसत्य ही बुद्ध का एकमात्र उपदेश नहीं 
है । वृद्ध संसार की दुःखमय स्थिति को देखकर ही मौन नहं रहते दै, बल्कि 
दुःखों का कारण जानने का प्रयास करते हैँ । बुद्ध का तृतीय आयं-सत्य मानवं 
को दुःख निरो का आद्वासन देता है । चतुथं आये-पत्य मे दुःख का अन्तं 
करनेके लिणएक मागेका मी निर्देश है। इस प्रकार वृद्ध के चार्‌ आययं-सत्यों 
को देखने से यह स्पष्ट हो जातादहै कि बौद्ध-दरेन निराशावादी दरोन नहीं है। 
यदि वह निराशावादी दशन होता तो दुःखके कारण ओर दुःख के निरोधक 
समस्या पर जोर नहीं देता। बुद्ध का सारा दशेन इस बात का प्रमाणदहै।कि 
उन्होने दुःख से त्रस्त मानव को दुःखे से द्ुटकारा पाने के लिए प्रेरित किया। 
संसार को दुःखमय जानकर केवल शोक करना मानव के व्यि रोमन नहीं 
प्रतीत होता है। इसचिये वृद्ध ने दुःख के तीर से घायल मनुष्य को उसे निकाल 
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१२० भारतीय दशशंन की रूप-रवा 


देने का आदेश दिया। इतना ही नहीं, बुद्ध ने दुःख-निरोघ को परम शुम माना 
है । जव दुःख-निरोध, जिसने निर्वाणः कहा जाता है, जीवन क्रा आदश है तव 
बोद्धदरान को निराशावादी दर्शन कहना मूल दै । प्रत्येक व्यक्ति वृद्ध के वतलापर 
इए मागं पर चक्कर्‌ निर्वाण को अंगीकार कर सकता दै । वृद्धः का यह्‌ विचार 
आगावाद से ओत-प्रोत है । इसमे प्रमाणित होता है कि जहाँ तक प्रथम आर्यं 
सत्य का सम्बन्व है, वौद्ध-दर्शन में निराशावाद.दहै, परन्तु जहां तक अन्य आर्य- 
सत्यो का सम्नन्व है वहां आशावाद का संकेत है। इस प्रकार निष्कर्षं के रूप 
मे कहा जा सकता है कि बौद्ध-दर्शन का आरम्म निराशावादसे होता है, 
परन्तु उसका अन्त आगावाद मे होता हे। निराच्ावाद बौद्ध-दगेन का आरम्म 
है, अन्त नहीं ( प एप्वापञ० क्ाण्णाफठ कचा 23 पिभ 
त 707 78] ) । निराशावाद बौद्ध-दशंन का अ।घार्‌-वाक्य 
( एष्थपःऽ ) है, निष्कषे नहीं । बौद्ध-दर्गन का आरम्म निरारावाद से 
होना मी प्रयोजनात्मक है। इस दर्शेन का आरम्म निराशावाद मे इसकिए 
होता दहै कि वह [निराशावाद| आशावादको जीवन प्रदान करता है । निराशा- 
वाद के अमाव में आशावाद का मूल्यांकन करना कठिन है । अतः कृ विद्वानों 
कामत कि बौद्-ददान निराशावादी है, ्मान्ति-मृलक प्रतीत होता है। 


द्वितीय आय-सत्य ( 16 83५0114 प 0716 7111) | 
(दुःख-सम॒दाय) 


मारतीय दरशन की यह विशेषता रही है किं यहाँ का प्रत्येक दाशेनिक 
विङ्व को दुःखमय जानकर दुल्दों के कारण को जानने का प्रथास करता है। 
द्ध मी भारतीय दाशंनिक होने के नाते इस परम्परा का पालन करते हँ । 
उन्होने दुःख के कारण का विदलेषण दूसरे आर्यसत्य में एक सिद्धान्त के सहारे 
क्रिया है । उस सिद्धान्त को संस्कृत में प्रतीत्यसमुत्पाद ( 171५ 0०0४116 ० 
12९7५60 07119009 ) कहा जाता है । पाटी मे इस सिद्धान्त को 
{ षरिच्यसमुत्पादः कहते हैँ । जब हम प्रतीत्यसमृत्पाद का विरटेषण करते दँ तव 
पाते हँ कि यह दो शब्दों केमेलसेबनाहै। वेदो शब्द दँ श्रतीत्य' ओर 
-समूत्पाद'। प्रतीत्य का अथं है किसी वस्तु के उपस्थित होने पर [ ॥०१०५- 
£ |; समृत्पाद का अथं है किसी अन्य वस्तु की उत्पत्ति [०८६९६१० | 
इसचिियं प्रतीत्यसमृत्पाद का शाब्दिकं अथं होगा एक वस्तु के उपस्थित होने पर ` 
“ किसी अन्य वस्तु की उत्पत्ति, अर्थान्‌ एक के आगमन से दूसरे की उत्पत्ति । 
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अतीत्यसमृत्पाद के अनसार अ' के रहने पर “व' का प्रादुर्मावि होगा ओर “व 
के रहने पर स' की उत्पत्ति होगी । इस प्रकार प्रतीत्यसमुत्पाद का+सिद्धान्त 
कायकारण सिद्धान्त पर आवारित है, यहं प्रमाणित करता है कि प्रत्येक कार्यं 
अपने कारण पर आधित है । 
प्रतीत्यसमुत्पाद के अनसार प्रत्येक विषथ का क्‌छ-न-क्‌छ कारण होता है । 
कोई मी घटना अकारण उपस्थित नहीं हो सकती है। दुःख एक घटना है। 
चोद्ध-दरशंन में दुःख को जरामरणः' कटा गया है। जरा का अथं वृद्धावस्था 
( ०१०६० ) ओर मरण का अथं मृत्यु" होता है । यद्यपि जरामरण का 
राब्दिक अथं वृद्धावस्या ओर मृत्यु होताहै, फिर मी जरामरण संसार के समस्त 
दुःख--जंसे रोग, निराया, शोक, उदासी ईइत्यादि--का प्रतीक टै। जरामरण' 
काकारण वृद्ध के अनृसार जाति! ( प्तष््ः ) है। जन्म ग्रहण करनाही 
जाति कहा जाता है। यदि मानव शरीर नहीं घारण करता तव उसे सांसारिकः 
दुःखं का सामना करना नहीं होता । मानव का सवसे बड़ा दुर्भाग्य है जन्म~ग्रहण 
करना, अर्थात्‌ शरीर धारण करना। प्रतीत्यसमृत्पाद के अनुसार जाति 
काकारण (भव' ( 116 षथ्पतनलान् ४0 06 707 ) है। मानव को इसलिये 
जन्म ग्रहण करना पड़ता है कि उसमें जन्म ्रहुण करने की प्रवृत्ति 
विद्यमान रहती है। जन्म ग्रहण करने की प्रवृत्ति को “मवं' कहा 
गथा है। यह प्रवृत्ति ही मानव को जन्म ग्रहण करने के ल्एि प्रेरित 
करती टै। भवः का कारण उपादान ( पटा नाण्डण्टुः) है। 
सां पारिक वस्तुओं से आपक्त रहने कौ चाह को 'उपादान' कहा जाता है । उपादान 
का कारण तृष्णा [07977 | है । दाब्द, स्पे, रंग इत्यादि विषयों के मोग कौ 
वासना को तृष्णा" कहा जाता है । तृष्णा के कारण ही मानव सांसारिक विषयों 
के परी अन्वा होकर दोडता है। तुष्णा' काक्या कारणहै? तृष्णा'काकारण 
वेदना [868० ५९266] दै । पूं इन्द्रियान्‌ मृति को वेदना कहा जाता है । 
इन्द्रियों के वारा मानव को सुखात्मक अनुमति होती है जो उसकी तृष्णाओं को 
जीवित रखती हँ । वेदना' का कारण स्प" (86118 ००१४०१४) है । इन्द्रियो का 
वस्तुओं के साथ जो सम्पकं होता है उसे स्पदे कहा जाता है । यदि इच्दियोंका 
विषयों के साथ सम्पक नहीं हो तव इन्द्रियानमूति, अर्थात्‌ वेदना काउदय, 
नहीं होगा । स्पशे का कारण षडायतन ( 815 86258 01४05 ) है । पाँच 
ज्ञानेन्द्रिय ओर मन के संकलन को डायतन' कहा जाता है । पांच ज्ञानेच्दियां 
जाट्य इन्द्रियां है ओर मन" आभ्यन्तर इन्द्रिय है। ये छः इन्द्रियां ही विषयों के साथः 
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सम्पकं ग्रहण करती हैँ । यदि इन्द्रियां ही नहीं होतीं तो स्पशं कंसे होता ! 
षडायतन" का कारण ननाम-रूप' ( 1774 7०पुक़ग ण्ण ) है] (मनः 
जौर दारीर के समूह को 'नाम-रूप' कहा जाता है । इन्द्रियों का निवास शरीर एवं 
मन मेंटोता दै । पाच वाह्येच्चरियां शरीर में स्थित मानी जाती हैँ ओर चटी इन्द्रिय 
मन' एक आन्तरिक इन्द्रिय है। यदि नामरूप का अस्तित्व नहीं रहता, तव इन 
छः इन्द्रियों का प्रादुमवि नहीं हो सकता था । नामशूप' का कारण मी प्रतीत्यस्म- 
त्पादके अनुसार क्‌छ-न-कृछ अवश्य होना चादिए । नामरूप' का कारण विज्ञान 
(००118010 ८5०88) कहा जाता है । जव नवजात रिश माँ के गमं में रहता दै 
तव विज्ञानके कारणही नवजात शिशु का शरीर एवं मन विकसित होता है । यदि 
गभविस्था में विज्ञान का अभाव होता तव सम्भवतः बालकके शरीर एव मनका 
विकास रुक जाता। अव प्ररन यह्‌ है--विज्ञान काकारण क्यार? विज्ञान का 
कारण संस्कार (177९8810) है । संस्कार का अथं है व्यवस्थित करना । पूवं- 
जीवन कौ प्रवृत्ति के रूप में संस्कारको मानाजाता दै । अतीत जीवनके कर्मा के 
प्रसाव के कारण ही संस्कार निर्मित होते हैँ । यहाँ पर यह पूछठाजा सकतारैकि 
संस्कार निमित ही क्यों होते दँ ? अर्थात्‌ संस्कारकाकारणक्याहै? सस्कारका 
कारण अविद्या (107970५) है । अविया का अथं है ज्ञान का अमाव्‌। जो वस्तु 
अवास्तविक है, उसे वास्तविक समञ्लना, जो वस्तु दुःखमय है उसे सुखमय समना, 
जो वन्तु आत्मा नहीं है अर्थात्‌ अनात्म (प०-8०1) है उसे आत्मा समञ्लना 
अविद्या का प्रतीक है । वस्तुओं के यथार्थं स्वरूप को नहीं जानने के कारण अविद्या 
प्रतिफलित होकर संस्कार का निमणि करती है । अविद्या ही समस्त दुःखों का मूलः 
कारण है। अविद्या दुःखों काम कारण इसि है कि का्यं-कारण की वला 
अविद्या पर आकर रुक जाती है । बुद्ध ने दुखों का मूल कारण अविद्या को मानकर 
मारत के दार्शनिकों की परम्पराका पालन किया है । साख्य, न्याय, वेशेषिक, गकर 
ओर जेन इत्यादि दर्शनो मे दुःख क। मूल कारण अविद्याकोही उहराया गयाहे। 
उपयुक्त व्याख्या से स्पष्ट हो जाता है कि दुःख'का कारण जाति है। 
जाति" का कारण मव है। मव का कारण उपादान! है । उपादान काकारण 
तृष्णा" है। तृष्णा का कारण वेदना" है । वेदना! का कारण स्प" है । स्पदे" 
का कारण षडायतन" है । षडायतन" का करणं (नामरूप है । नामलर्प का 
कारण "विज्ञान" है । "विज्ञान" का कारण संस्कार" है। संस्कार का कारण अविद्या 
है। इस प्रकार दुःख के कारण की व्याख्या के सिलसिचे में कार्यकारण श्युखला 
कीओरबृदढनेहमाराध्यान आकृष्ट कियादहै। इस श्णुखला में बारह कयां है 
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जिसमें 'जरामरण' प्रथम कंडी है । अविद्या अन्तिम कड़ी है तथा शेष कडियों का 
स्थान दोनों के मध्य जआतादहै। 

प्रतीत्यसमूत्पाद को अनेक नामों से सम्बोधित किया जाता है। इस सिद्धान्त 
को द्रादशा-निदान' [ 716 (८] ०8०८८००8 | कहा जाता है । यह्‌ सिद्धान्त दुःख 
केकारणकापताल्गानेके लिए वारह्‌ कडियों की विवेचना करताहै जिसमेसे 
प्रत्येक कड़ी को एक "निदान" कहा जाता है । चूकि निदानो' की संख्या बारह 
है, इसीलिये इस सिद्धान्त को रादा निदान कहा जाता ह । प्रथम जरामरण' 
ओर अन्तिम अविद्या'कोदोडकर रोष दस निदानों को कमी-कमी कम'मीकटा 
जाता हे । 

ट्स नाम के अतिरिक्त इस सिद्धान्त को संसारचक्र [ 1] 11९९] ०{ +16 
०1१] मी कहा जाता है क्योकि यह्‌ सिद्धान्त इस बात को व्याख्या करताहै 
कि मनुष्य कासंस(रमेंआवागमन किस प्रकार होता ह) इस सिद्धान्त को “भाव 
चक्र" | 116 ए 1\९6] ०7 5781९110 | भी कहा जाता है, क्योकि यह सिद्धान्त 
मनुष्य के अस्तित्व के प्रदन पर विचर करता दहै। इस सिद्धान्त को जन्म-मरण 
चक्र [ 7119 016 ० 23171 ४1त 7 ९8४#1\| मी कहा जाता है, क्योकि यह्‌ 
सिद्धान्त मनष्य के जीवन-मरणचक्र को निरिचत करता है । इसे घमंचक्र' भी कहा 
जाता है, क्योकि यह्‌ धमं का स्थान ग्रहण करता है। वृद्ध ने स्वयं कहा है, जो 
प्रतीत्यसमृत्पादकाज्ञाताहै वह धमं काज्ञातारहे, जोधमं का ज्ञाता है, वह 
प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञाता है" 

प्रतीत्यसम्‌त्पाद कौ सवसे बड़ी विशेषता यह है कि इसकी वारह्‌ कडियां 
मूत, वतमान ओर मविष्यत्‌ जीवनो में व्याप्त हैँ । अविद्या ओर संस्कार का सम्बन्धः 
अतीत जीवनसे टै। जरामरण ओर जाति का सम्बन्ध भविष्य जीवनसेहै ओर 
दोष का सम्बन्धे वत्तमान जीवन से है। अतीत, वतमान ओौर मविष्य जीवनो के 
बीच कारण कायं श्णृखला का प्रादुर्मावि हौ जाता है। अतीत जीवन वतमान 
जीवन काकारणरहै ओर मविष्य जीवन वतमान जीवन का कार्यं है। 

भूत वतमान ओर भविष्य जीवन की दष्टि से प्रतीत्यसमृत्पाद केजो मेद किये 
गये है, उन्हे इस प्रकार प्रका रितं किया जा सकता है-- 


जिनका सम्बन्ध अतीत | १ | अविद्या [1018116८] 
जीवनसेहै | २ | संस्कार [17]6881078 | 


† देखिए मज्द म निकाय-२२ । 
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विज्ञान [ ©008610811688 | 
नामरूप [1111 70 07९81187 | 
षडायतन [87 867186 07818 | 
स्प | 8९186 6011४९1 | 
वेदना | 867186-6् ¡९116८ | 
तुष्णा | ६८४५ 116 | 
उपादान [1167४] (7 ण्टाण्ड] 
१० | मव [1116 ]] #0 106 ०८|| 
जिनका सम्बन्ध भविष्यत्‌ ११ | जाति [601४ | 
जीवन से है [| १२ | जरामरण [87०1६ 
प्रतीत्यसमृत्पाद के विरुद्ध अनेक आक्षेप उपस्थित किये गये है, जिनमें दो 
अत्यधिक प्रसिद्ध हैँ। 
यह सिद्धान्त वृद्ध की मौलिक देन कहा जाता है। परन्तु आलोचकों न इस 
मतका विरोध कियाहै। उनका कहना है किदुःखों के कारण का सिद्धान्त वुदध 
की निजी देन न टोकर उपनिषद्‌ दर्शन के श्रह्य-चक्र' की नकल है । एेसा सोचने 
का जाघार्‌ उपनिषद्‌ दहन के ब्रह्म-चक्त [7116 एन] ग एकथपा8] में 
दुःखोंके कारण का विवेचन कहा जा सकता है । अतः प्रतीत्यसमुत्पाद, सिद्धान्त 
को देकर वृद्ध मौल्किता का दावा करने मेँ असफल प्रतीत होते है । 
परतीत्यसमुत्पाद के विरुद्ध दूसरा आक्षेप यह्‌ किया जाता है किं यदि प्रत्येक 
निदान काकारणं है तव अविद्या का कारण क्या है? वृद्ध-ददन मेँ दस प्रर्नका 
डम उत्तर नहीं पाते है । वुद्ध ने अविद्या का कारण शायद निरर्थक सम्ञ कर नहीं 
बतलाया । अविद्या को कंसे दुर किया जाय यह्‌ बतलाने के बदले नुद्ध की दुष्टिसेयह्‌ 
बतलाना कि अविद्या काकारण क्या है, अनावदयक था । जो कृ भी कारण हो, 
परन्तु बृद्ध का मौन रहना दागेनिक दृष्टिकोण से अमान्य प्रतीतं होता है। इन 
आलोचनाओं से यह निष्कषं निकालना कि प्रतीत्यसमुत्पाद महत््वहीन है, स्वेथा 
अन्‌ चित होगा । इसके विपरीत इस सिद्धान्त का वृद्ध के ददन में महत्वपुणं स्थान 
दीख पड़ता है । उनका सारा दर्शन इस सिद्धान्त से प्रभावित हुआ है । 
प्रतीत्यसमृत्पाद में सवंप्रथम कमंवाद की स्थापना होती है। यहं सिद्धान्त 
तीनों जीवन में कार्य-कारण के रूप में फंला हुआ है । वतंमान जीवने अतीत जीवन 
के कर्मोँकाफलहै तथा मविष्य जीवन वतमान जीवनकेकर्मो काफल दै। क्म 
वादमें भी इस वात को मान्यता दी जाती है। प्रतीत्यसमुत्पाद से अनित्य 
वादको जो वाद में चलकर क्षणिकवाद' मे परिवतित हो जाता दै, स्थापना 
होती है। इस सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक वस्तु कारणानुसार होती है; कारण 
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केनष्टहो जाने पर्‌ वस्तुकामी नाड हो जाता टै तथा उसका परिवतंन दूसरे 
रूपमेदहो जाताहै। इस प्रकार नित्य ओर स्थायी वस्तु मी अनित्य एवं 
अस्थायी हेै। 

प्रतीत्यसमृत्पाद क। सिद्ध न्त बौद्ध-दङन मे अनात्मवाद (16 पाव्ण्फ 
07 ०-3०17) की स्थापना करने में सहायक होता है । जव विञ्व की प्रत्येक वस्तु 
क्षणिक है तव चिरस्थायी सत्ताके रूपमे आत्मा को मानना मूल है । अतः 
प्रतीत्यसम्‌त्पाद को बौद्ध दशन का केन्द्र-विन्दु कहना अतिरयोव्िति नहीं कहा जाः 
सकता हे । 

ततीय आये-सट्य 
(716 ¶']177त्‌ ०16 ¶ृपप) 
(दुःख-निरोध) 

द्वितीय आयं सत्य मे वृद्धने दुःखके कारणको मानाहै। इससे प्रमाणित होता 
हैकियदिदुःखकेकारणका अन्त होजायतो दुःख कामी अन्त अवद्य होगा! 
जव कारण काही अभाव होगा, तव कायं की उत्पत्ति कसे होगी ? वह अवस्था 
जिसमे दुःखो का अन्त होता है “दुःख-निरोघ'' कही जाती है । दुःख-निरोध को 
बद्ध ने निर्वाण कहा है । 'निर्वाण' को पाली में निव्वान' कहा जाता है। यहाँ पर 
यह कह देना आवश्यक होगा कि मारत के अन्य दशेनों मे जिस सत्ता को मोक्ष 
कहा गया है उसी सत्ता को बोद्ध-दङंन मे निर्वाण की संज्ञासे विम्‌षित किथा गया 
है । इस प्रकार निर्वाण ओर मोक्ष समानार्थक हैँ । बौद्ध-दरन मे निर्वाण शव्द 
अत्यन्त ही महत्त्वपूर्ण है, क्योकि इसे जीवनका चरम लक्ष्य माना गया है । यही बौद्ध 
घर्मका मूकाधार है । तृतीय आये सत्य मे निर्वाणः की विशेषताओं का उल्लेख दै । 

निर्वाण की प्राप्ति इस जीवन में मी सम्मवहै। एक मानवं इस जीवन में 
मी अपने दुखों का निरोध कर सकता है । एक व्यक्ति यदि अपने जीवनकाल मेही 
राग, द्रेव, मोहं, आसक्ति, अहंकार इत्यादि पर विजय पा ठेता है, तब वह मक्त हो 
जाताहै। वहसंसारमे रहकर मी सांसा!रिकता से निलिप्त रहता है । मक्त व्यक्ति 
को अहत्तं कहा जाता है । अहत्तं बौद्ध-दशंन मे एक आदरणीय सम्बोधन है । महात्मा 
वृद्ध ने पेतीसं वषे की अवस्था में बोधि ( प्रपाषापल्टप्णलपौः ) को 
प्राप्त किया था। उसके वाद मी वे पेतालिस वषं तक जीवित थे। बुद्ध की तरह 
दूसरे लोग मी निर्वाण को जीवन-काल में प्राप्त कर सकते है । निर्वाण-प्राप्तिके 


बाद शरीर कायम रहता है, क्योकि शरर पूर्वं जन्म के कर्मो काफल है । जब तकं ¦ 


वे कर्म समाप्त नहीं होते है, शरीर विद्यमान रहता है । बुद्ध की यह्‌ धारणा उप- 
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निषदों कौ जीवन-म्‌क्तिसेमेल खाती है! बौद्ध-दरोन के कु अनुयायी जौवन- 
मुक्ति ओर विदेह्‌-मुक्ति की तरह निर्वाण ओर परिनिर्वाण में मेद करते हैँ । परि- 
निर्वाण काअथंहै मृत्यु के उपरान्त निर्वाण कौ प्राप्ति। वृद्ध को परिनिर्वाणकी 
श्राप्ति अस्सी वषं की अवस्थामें हुई जव उनका देहान्त हृ । अतः निर्वाण 
का अथं जीवन काअन्त नहीं है, अपितु यह एक एेसी अवस्थाहै जो जीवनकालमें 
ही प्राप्य है । 
निर्वाण निष्क्रियता की अवस्था नहीं है। निर्वाण प्राप्तकरने के लिए व्यक्ति 
कोसमी कर्मोकात्याग कर वुद्ध के चार आयं-सत्यो का मनन करना पड़ता । 
परन्तु जवनज्ञानकीप्राप्तिहो जाती है तब उसेकर्मो से अलग रहने की आवद्यकता 
नहीं महस्‌ स होती । इसके विपरीत वह लोक-कल्याण की मावना से प्रेरित होकर 
कार्यान्वित दीख पड़ता है । निर्वाणप्राप्ति के वाद महात्मा वृद्ध को अकमंण्य 
रहने का विचार हंजा था। परन्तु संसारकेखोगों को दुःखों से पीडित देखकर 
उन्होने अपन विचार को वदला। जिस नाव पर चढ़कर उन्होने दुःख-समृद्रं को 
पार किया था, उस नाव को तोडने के बजाय उन्होने अन्यलोगों के हितके कए 
रखना आवश्यक समन्ञा । टोक-कल्याण की मावना से प्रेरित होकर वृद्ध ने घूम- 
घूम कर अपने उपदेशों को जनता के वीच रखा । दुःखों से पीडित मानव को आशा 
का सन्देश दिया । उन्होने अनेक संघों कौ स्थापना की । घमै-प्रचार के लिए अनेक 
शिष्यो को विदेशों मे मेजा । इस प्रकार बुद्ध का सारा जीवन कमं का अनोखा उदा- 
हरण रहा है । अतः निर्वाण का अथं कमं-सन्यास समन्नना ्रान्तिम्‌कक है। 
यहां पर एक आक्षेप उपस्थित किया जा सकता है--यदि निर्वाण प्राप्त व्यक्ति 
संसारके कर्मोमेंमागकेताहैतो किये गये कमं संस्कारका निर्माणकर उस 
व्यक्ति को बन्धन की अवस्था में क्यो नहीं बाधते? इस प्रदन के उत्तरमेकटाजा 
सकतादै किबृद्धनदोप्रकारकेकर्मोको मानादहै। एक प्रकार काकमं वहूटैजो 
रागद्वेष तथा मोह से संचाक्ितिहोतादहै । इस प्रकारके कमं को आसक्त कमं 
{1५708 ९ब्‌ 90101) कहा जाता है । एमे कमं मानवं को बन्धन की अवस्थामें 
वाधते हँ जिसके फलस्वहूप मानवं को जन्म ग्रहण करना पड़ता है । दूसरे प्रकार 
काकमंवहहैजो राग, द्वेष, एवं मोह से रहित होकर तथा संसार को अनित्य 
समञ्न कर कियाजातादै । इस प्रकारके कमं को अनासक्त कमं (7))81{€- 
९३९५ ४०४०) कटा जता है । जौ व्यक्ति अनासक्त मावस कमं करताटैव 
जन्म ग्रहण नहीं करता । उस प्रकारके कर्मोकी तुल्नाबृद्ध ने मजे हृएवीजसे 
कौीदटै जो पौषे की उत्पति मेंअसमथं होता है। आसक्त कमं को तुलना वृद्धने 
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उत्पादक बीज सेकी टै जिसके वपन से पौव कौ उत्पत्ति होतीदटै। जो व्यक्ति 
निर्वाण को अपनाते है, उनके कमं अनासक्ति कौ मावनासे संचालित होते है। 
इसीलिए कमं करने के बावज्‌द उन्हें कमंकेफलों से छटकारा मिल जातादहै। 
युद्ध की अनासक्त-कमं-मावना गीता को निष्काम-कमं-मावना से मिलती 
ज॒र्ती हे । 

वृद्ध ने निर्वाण के सम्बन्व में कू नहीं बतलाया । उनसे जव मी निर्वाण 
के स्वरूप के सम्बन्ध में कोई प्रन पुछा जाताथातव वे मौन रह करप्ररन- 
कर्ता को हतोत्सा हित करते थे । उनके मौन रहने के फलस्वरूप निर्वाण के सम्बन्ध 
मं विभिन्न वारणां विकसित हुईं । 

क्‌ विद्वानों ने निर्वाणका शाल्दिक अथं वुज्ला हुआ (210 ००४) 
च्या] कृ अन्य विद्वानों ने निर्वाण का अथं शीतलता (००1४) लिया । 
डस प्रकार निर्वाण के शाब्दिक अथंको लेकर विद्वानोंकेदो दलहोगये।इन दो 
दलों के साथही साथ निर्वाण के सम्बन्धमेदो मतदहो गए । जिन रोगों ने निर्वाण 
का अर्थं वृज्ञा हुआ समञ्ना उन रोगों ने निर्वाण के सम्बन्व में जो मत दिया, उसे 
निषेधात्मक मत (2०४३४१४० 0०716९01") कहा जाता है । जिन कोगों ने 
निर्वाणं का शाब्दिक अथं शीतलता समज्ञा उन लोगों ने निर्वाण के सम्बन्धमें 
जो मत दिया उसे भावात्मक मत (081) ४७ 0076लण) कहा जाता है । 
सर्वप्रथम ह्म निर्वाण के निषेघात्मक मत पर प्रकाश डाटेगे । 

निषेधात्मक मत के समर्थकों ने निर्वाण का अथं बज्ञा हुंजा समज्ञा है। इन 
लोगों ने निर्वाण की तुलना दीपक के बृञ्च जानेसेकी है । जिस प्रकार दीपक के वुज्ञ 
जाने से उसके प्रकाश का अन्तहो जाता है उसी प्रकार निर्वाण प्राप्तकरनेके बाद 
व्यक्ति के समस्त दुःख मिट जाते हैँ । निर्वाण के इस अथं से प्रभावित होकर कुछ 
वौद्ध अन्‌यायी एवं अन्य विदानो ने निर्वाण का अथं परणं विना ( ४५४०) 
समञ्चा है । इन लोगों के कथनानृ सार निर्वाण प्राप्त करने के बाद व्यक्ति के अस्तित्वं 
का विनाश ( (९8811011 07 518101८९} हो जाता है । अतः, इन लोगो ने निर्वणिं 
का अथं जीवन का अन्त समक्न है । इस मत के समर्थकों मे ओल्डनवगं, बौद्ध 
धर्म के हीनयान सम्प्रदाय ओर पौर दह्के (०प] ४1111२९) के नाम विष 
उल्लेखनीय हैँ । निर्वाण का यह निषेघात्मक मत तक-संगत नहीं है । 

यदि निर्वाण का अथं पूणं-विनाङ् अर्धात्‌ जीवन का अन्त माना जाय, तब यह्‌ 
नहीं कहा जा सकता है कि मृत्यु के पूवं बद्ध ने निर्वाण को अपनाया। बुद्धके 
सारे उपदेश इस वात के प्रमाण है कि उन्होने मत्य्‌ के पूवं ही निर्वाण को अपनाया 
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था। यदि इस विचार का खण्डन किया जाय, तव वृद्ध के सारे उपदेश एवं 
उनके निर्वाण प्राप्ति के विवार कल्पना-मात्र हो जाते हैँ । अतः निर्वाण का अथं 
जीवन कां अन्त समन्नना ग्रमात्मक हे। 

क्या निर्वाण प्राप्त व्यक्त्ति का अस्तित्व मृत्य्‌ के परचात्‌ रहता टै ?-- वृध से 
जव यह्‌ प्रन पूछाजाताथातो वे मौनहो जाततिथे । उनके मौन रहने के कारण 
कछ रोगो ने यह अथं निकाला कि निर्वाण प्राप्त करने के बाद व्यक्ति का 
अस्तित्व नहीं रहता है । परन्तु व्‌ द के मौन रहने का यह अयं निकाला उनके साथ 
अन्यायं करना है । उनके मौन रहने का सम्मवतः यह अथं होगा कि निर्वाण प्राप्त 
व्यर्विति की अवस्था अवगंनीय हे। 

प्रो° मैक्सम्‌लर ओर चाइल्डसं ने निर्वाणि-विषयक वाक्यों का सतकं अध्ययन 
करनेके बादयहनिष्करषं निकाल। है कि निर्वाण का अथं कहीं मी पूण-विनाद् नहीं 
दै।'° यह सोचना कि निर्वाण व्यक्तित्व-प्रणाश की अवस्था है वृद्ध के अनुसारएकः 
दुष्टतापू्णं-विमृखता (८ ९त्‌ लाल्ड) है ।* यह जान लेनेकेवादकि 
निर्वाण अस्तित्व का उच्छेद नहीं है, तिर्वाण-सम्बन्वी मावात्मक मतकोौ व्याख्या 
करना परमावशइ्यक है । 

मावात्मकः मत के समर्थकों ने निर्वाण का अथं शीतलता (00018) छ्य 
है । बौद्ध दर्शन में वासना, कध, मोह, म्म, दुःख इत्यादि को अग्नि के तुल्य 
माना गया है । निर्वाण का अयं वासना एवं दुःख रूपी आग का रण्डा हो जाना है } 
निर्वाण के इस अथं पर जोर देने के फलस्वरूप कुछ विद्वानों ने निर्वाण को. 
आनन्द की अवस्था (१1७8४४४९ ०711138) कहा है । इस मत के मानने वालो मे प्रो 
मैक्सम्‌लर च।इलडसं श्री भती रायज डेविडस, ङोक्टर राघाङृष्णन्‌, पूसिन इत्यादि 
के नाम विशेष उल्टेखनीयं हैँ । रायज डेविडसन निर्वाण को इस प्रकार व्यक्त किय 
है “निर्वाण मन की पापहीन शान्तावस्था के समरूप है जिसे सबसे अच्छी तरह 
पवित्रता, पूणं शान्ति, शि्र्व ओर प्रज्ञा कठा जा सकता है ।* २ पूसिन ने निर्वाण 
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को “पर, द्वीप, अत्यन्त, अमृत, अमृतपद ओर निःश्रेयस्‌ कहा है ।'"१ डोक्टर राधा- 
कृ ष्णन्‌ के शब्दों में “निर्वाण, जो आध्यात्मिक संघषं की सिद्धि है, भावात्मक 
आनन्द की अवस्था है ।'“> इन विद्वानों के अतिरिक्त पाली ग्रन्थों मे मी निर्वाण 
को आनन्द कौ अवस्था माना गया है । घम्मपद में निर्वाण को आनन्द, चरम सुख, 
पूणं गान्ति, तथा टोम, घुणाओौर्‌ म्रमसे रहित अवस्था कहा गया हैर 
(निन्बानं परमं सुखम्‌) । अगुत्तर निकाय में निर्वाण को आनन्द एवं पवित्रता के 
रूपमे चित्रित किया गया है । निर्वाण को आनन्दमय अवस्था मानने के फलस्वरूप 
छ विद्टानों ने बौद्ध-द्न पर सुखवाद (प्र७त०णड) का आरोप लगाया 
है । निर्वाण को आनन्द कौ अवस्था मानने के कारण वृद्ध को सखवादी 
(प ९१०11181) कहना भ्रमात्मक है, क्योकि आनन्द कीं अन्‌मृति सुख की 
अनूमूतिसेभित्चदहै। सुख कौ अन्‌ मूति अस्थायी ओर दुःखप्रद है, परन्तु आनन्द 
की अन्‌ मृति अमृत-तुल्य हे । 
निर्वाण का मुख्य स्वरूप यह है कि वह अनिर्वचनीय है। तकं ओर विचार 
के माध्यम से इस अवस्था को चित्रित करना असम्मवदहै। डौक्टर दासगृप्तने 
कहा है “लौकिक अन्‌भव के रूप में निर्वाण का निर्वचन मञ्चे एक असाध्य कायं 
प्रतीत होता है--यह एक एसी स्थिति है जहाँ समी लौकिक अन्‌मव निषिद्ध हो 
जाते है, इसका विवेचन भावात्मकं प्रणाी से शायद ही सम्मव है।''* डक्टर 
कीथ (77. एल) ने मी इस तथ्य की ओर ध्यान आकपित करते हए 
दै--समी व्यावहारिक शब्द अवर्णनीय का वर्णन करने मे असमर्थं है” ५ 
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वौ घमं के प्रमृख वर्मोपदेशकं नागसेन ने यूनानके राजा मिलिन्द के सम्मृलं 
निर्वाण की व्याख्या उपमाओं कौ सहायता से की है । निर्वाण को उन्होने सागर 
की तरह गहरा, पवत की तरह ऊँचा ओर मधु की तरह मधुर कटा है । इसके साथ 
द्धी साथ उन्होन यदह मो कठा है कि निर्वाण के स्वरूपकाज्ञान उसे ही हो सकता 
ड, जिसे इसकी अन्‌ मृति प्राप्त है । जिस प्रकारअन्धेकोरग का ज्ञान करोना सम्मरवे 
नहीं है उसी प्रकार जिसे निर्वाण की अन्‌मूति अप्राप्य है, उत्ते निर्वाण का ज्ञान 
कराना सस्मव नहीं है । अतः निर्वाण की जितनी परिभाषां दी मर्द वे निर्वाण 
के यथाथं स्वरूप बतलाने मे असफल हँ । 

निर्वाण की प्राप्ति मानवके लिए लामगप्रद होती दै। उससे मुख्यतः तीन लाम 
आप्त होते है। 

निर्वाण से सर्वप्रथम काम यह है कि इससे समस्त दुःखों का अन्त हो जाता 
डे। दुध्ों के समस्त कारणों का अन्त कर निर्वाण मानवको दुःखों सेम्‌क्ति 
दिलाता दै। 

निर्वाण का दूसरा लाम यह है कि इसे पुनर्जन्म क सम्मावना का अन्त हो 
जाता है। जन्म-ग्रहण के कारण नष्ट हो जाने से निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति जन्म-ग्रहण 
के बन्धनसेचछट्कारापाजातादहै। कछ विदानो ने निर्वाण के शाव्दिक विश्लेषण 
से यह प्रमाणित किया है कि निर्वाण पूनर्जन्म का अन्त है] निर्वाण शब्द निर्‌ 
ओर बाण" शाब्द के सम्मिश्रण से वना है। निर्‌" का अर्थंदहै नही! ओर वाण 
क[ अर्थं है "पुनर्जन्म-पथ' । अतः निर्वाण का अथं पृनजन्म रूपी पथ का अन्त हो 
जाना है। 

निर्वाण का तीसरा लाम यह्‌ है कि निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति का रोष जीवन सान्ति 
से बीतता है। निर्वाण से प्राप्त शान्ति ओर सांसारिक वस्तुओं से प्राप्त दान्तिमें 
अन्तर है । सांषारिक वस्तुओं से जो रान्ति प्राप्त होती है वह अस्थायी एवं दुःख- 
दायी है। परन्तु निर्वाण से प्राप्त शान्ति आनन्ददायक होती है। निर्वाण के ये 
भावात्मक लाभ [ 7091६४० ११४००७६०] है, जवक्रिं अन्य दो ्वाणत लाम्‌ 
निषेधात्मक [१८६०४१४९ | है । 

चतुथ आय-सत्य 
[ 71८ ए०प्य] फ०11 वरप्कः | 
[दुःख-निरोध-माग | 
ततीय आयं सत्य में बद्ध ने बतलायादहै कि दुःखोंका निरोध सम्मवहं। प्रन 
ता है--दुःखों का निरोघ क्रिस प्रकार सम्भव दै? बुद्ध नं चतुथ जायसत्य में 


- 
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इुःख-निरोधव को अवस्था को अपनानेके ल्िएएकमागंकी चर्चाकीदहै। इस 


मागं को दुःख-निरोव-मागं कठा जता है । सच पुछा जाय, तो दुःख-निरोघ-मागं 
इुःखकेकारण काअन्तहोनेकाही मागंह। यह्‌ वह मागं है जिस पर चलकर वृद्ध 
ने निर्वाण को अपनायाथा। दूसरेखोगमी इस मागं पर चक्कर निर्वाण की अन्‌- 
मूति प्राप्त कर सकते हैँ । यह्‌ मागं प्रत्येक व्यक्ति के लए सुखा है। एक गृहस्थ 
व्यक्ति अथवा एक सन्यासी इस मागं का पथिक वन सकता है । वृद्ध कायह्‌ विचार 
आशावाद से ओत-प्रोत दै। बौद्र-पमं एक सर्वव्यापी घमं (एपपरुलाऽध्‌ 
2011८००) दै; इदसोलिए वहां एसे मागंकौी ओर संकेत है जिसका हृदयंगम 
भत्यकर व्यक्ति कर सक्ताहै। वृद्ध का यह्‌ आयं-सत्य उनके घमं ओर नीतिगास्व 
का आवार स्वरूप हे। इसीलिए इस मागं की महत्ता अत्यधिक बढ़ गई है। इस 
मागं को अष्टाँगिक-मागं (71 पाद्ठाघणतव्‌ कग ए४४) कहा जाता है, 
क्योंकि इस मागं के आट अंग बतलाये गये हैँ। अव एक-एक कर इन अंगों की 
च्याख्याको जाती है। 

(१) सम्यकूदृष्टि ( पाप ए698) :--वृद्ध ने दुःख का मूक कारण 
अविद्याको मानाहै। अविद्या के फलस्वरूप मिथ्या दृष्टि (्गणट्ठ ए)68) 
का प्रादुरमाव होता है । मिथ्यादृष्टि की प्रवलता के कारण अवास्तविक वस्तु को 
वास्तविक समज्ञा जाता है । जो आत्मा नहीं है, अर्थात्‌ अनात्म है, उसे आत्मा 
मानाजातादहै। मिथ्यादृष्टि प्रमावित होकर मन्‌ष्य नरवर विर्व को अविनासी 
तथा दुःखमय अनू मूतियों को सुखमय समञ्ञता है । भिथ्या-वृष्टि का अन्त सम्यक्‌ 
द्ष्टि ( एटा 1०3) से ही सम्भवरहै। इसीक्एि वृद्ध ने सम्यक्‌ दृष्टिको 
अरष्टागिक मागं की प्रथम सीद़ी माना है । वस्तुजों के यथाथ स्वरूप को जानना ही 

सम्पक्‌दृष्टि' कठा जाता है । सप्क्‌दष्टि काअर्थंव्‌ दके चार आ्यं-सत्यों का 
यथाथन्ञानदहं। चार आयं-सत्योकाज्ञानही मानवको निर्वाणकी ओरन्ेजा 
सक्ता ह । आत्मा ओर्‌ विश्व सम्बन्धी दाशंनिकं विचार मानव को निर्वाण-प्राप्ति 
में वाघा पहुंचे दँ । अत्तः दानिक विषयों के चिन्तन के बजाय निर्वाण-हेतु बद्ध 
के चार आ्यं-घत्यों का मनन ही परमावश्यकं हे । 

(२) सम्यक्‌ संकल्प ( 1481८ 730501४८ )--सम्यक्‌ दृष्टि सर्वप्रथम 
सम्यक्‌ संकल्प मं रूपान्तरित होता है। बुद्ध के चार आय-सत्यो का जीवन में 
पालन करने का निदचय ही सम्यक्‌ संकल्प है । आ्य-सत्यों के ज्ञान से मानव अपने 
को लामान्वितत तभी कर सकता है जब वह उनके अन्‌ सार जीवधन व्यतीत करता 
डो । इश्रीकिट्‌ निर्वाण के अदं को अपनाने के किए एक साधक को एन्य विषयों 
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से अलग रहने, दूसर के प्रति द्वेष तथा हिसा के विचारों को त्याग करने का संकल्प 
करना चाहिए । दूसरे शब्दो मेँ कहा जा सक्ता दै कि जो अशुमहै उसेन करने 
का संकल्प ही सम्यक्‌ संकल्प है । इसमें त्याग ओर परोपकार की मावना सिहित 


हे । 

(३) सम्यक्‌ वाक्‌ ( 8121४ 87००९]\ ):-- सम्यक्‌ वाक्‌ सम्यक्‌ संकल्प कौ 
अमिव्यक्ति अथवा उसका बाह्य रूप है । कोई व्यक्ति सम्यक्‌ वाक्‌ कापाल्नतमी 
कर सकता है जव वह निरन्तर सत्य एवं प्रिय बोलता हो । सिफं सत्य वचनो का 
प्रयोग ही सम्यक्‌ वाक्‌ के किए पर्याप्त नहीं है । जिस वचनसे दूसरोंकोकष्टहो 
उसका परित्याग करना वांछनीय टै । इस प्रकार सत्य एवं प्रिय वचनो का प्रयोग 
ही सम्थक्‌ वाक्‌ है । दूसरों की निन्दा करना, आवश्यकता से अधिक बोलना भी 
सम्यक्‌ वाक्‌ का विरोध करना है। इसीलिए कहा गया ह मन को शान्त करने 
वाला एक शब्द हजार निरथेक शब्दों से श्रेयस्कर है ।' 

(४) सम्यक्‌ कर्मान्त ( एधा 4०४१००8 ) :--निर्वाण प्राप्त करने के 
किए साक को सिके सम्थक्‌ वाक्‌ का पालन करना ही पयप्ति नहीं कहा जा 
सकता है । सत्यमाषी ओरं प्रियभापी होने के वावजद कोई व्यवित बुरे कमो को 
अपनाकर पथ म्ब्रष्ट हो सकता है । अतः वृद्ध न सम्यक्‌ कमन्तिके पाल्नका अदेश 
दिया है । सभ्यक्‌ कर्मान्त का अथं होगा वृर कर्माकापरित्याग। बूढधके अनसार 
व्‌ रेकमं तीन है--हिसा, स्तेय ( 8४०811६ ), इद्द्रिय-मोग। सम्यक्‌ क्मन्ति इन 
तीनों कर्मो का प्रतिक्‌ल होगा । अहिसा, अर्थात्‌ दूसरं जीवों की हिसा नहीं करना, 
अस्तेय अर्थात्‌ दूक्षरे की सम्पत्ति को नहीं चु राना, इन्द्रिय-संयम अर्थात्‌ इन्द्रिय सुख 
का त्याग करना ही सम्यक्‌ कर्मान्त कहा जाता दै। वृद्ध ने भिन्न-मित्न श्रेणियों 
के लोगों के--जैसे गृहस्थ, भिक्ष्‌ इत्यादि के-- लिए विमिन्न प्रकारके कर्मोकोकरने 
का आदेश दिया है । 

(५) सम्यक्‌ आजीविका (7६1४ 1;९]71०० १) :-- सम्यक्‌ आजीविका 
का अथंहै ईमानदारी से जीविकोपाजंन करना। जीविका-निर्वाह का टंग उचित 
होना चाहिए । यदि कोई व्यक्ति जीवन-निर्वाह्‌ के लिए निषिद्ध मागे का सहारा 
लेता है तब वह्‌ अनं तिकता को प्रश्रय देता है । अतः निर्वाण की प्राप्ति के किए 
कट्वचन एवं वरे कर्मो के परित्याग के साथ-टी-साथ जीवन-निर्वाह्‌ के लिये अशुभ 
मागं का परित्याग मी परम।वद्यक है) धोखा, रिङ्वत, लूट, अत्याचार इत्यादि 
अशुम उपायो से जीविका-निर्वाह करना महान्‌ पाप है । कृ कोग कहं सकते दै कि 
सम्यक्‌ आजीविका में सम्यक्‌ कर्मान्त की ही पुन रावृत्ति हुई है; जिसके फलस्वरूप 
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सम्यक्‌ आजीविका को अलग सीढ़ी मानना अनुपयुक्त है । बुद्ध ने सम्यक्‌ आजी? 
विका को अलग सीदी माना है, क्योकि जो मानव सम्यक्‌ कर्मान्त का पालन 
करतादहैवह्‌ मी कमी-कमी जीवन-निर्वाह्‌ के लिए अन्‌ चित मार्गो का प्रयोग करता 
दै । अतः सम्यक्‌ कर्मान्त को साथंक बनाने के लिए सम्यक्‌ आजीविका का पाटन 
अनिवायं प्रतीत होता है। 

(६) सम्यक्‌ व्यायाम ([शा४ 807४8) --उपर्युक्त पाँच मार्गों पर 
चकर मी कोई साधक निर्वि को अपनाने मे असफल रह सकता है । इसका 
कारण यहं है किहमारे मनमें पुराने वृरे विचार अपना घर वना चुके हैँ तथा 
नवीन बुरे विचार निरन्तर मन में प्रवाहित होते रहते हँ । इसक्ए पुराने बुरे 
विचारोंको मनसे निकाल्ना तथा नये बुरे विचारों को मन मे आने से रोकना 
अत्यावर्यक है । मन कमी शान्त नहीं रह सकता है । इसल्यि मन को अच्छे मावो 
से परि धणं रखना चाहिए तथा अच्छे मावोंको मन में कायम रखने के किए प्रयत्तशी ख 
तथा सक्रिय रहना चाहिये । इन चार प्रकार के प्रयत्नो को अर्थात्‌ (१) पुराने बुरे 
विचार को वाहूर निकाल्ना, (२) नये वरे विचार को मन में आने से रोकना, 

(३) अच्छे मावोंकोमनमें मरना, (४) इन भावों को मन में कायम रखने 
के किए सतत्‌ क्रियाशील रहना, सम्यक्‌ व्यायाम" कहा जाता है । इस प्रकार 
सम्यक्‌ व्यायाम उन क्रियायों को कते है जिनसे अशुभ मन:स्थिति का अन्त 
होता है तथा शुम मन:स्थिति का प्रादुर्माव होता है। 

(७) सम्यक्‌ स्मृति (एःशा\+ 711पतहप]658} :-- सम्यक्‌ स्मृति का पालन 
करनातक्वारकी घारपर चलना है। अभी तक जिन विषयों काज्ञान हो चुका 
द्‌ उन्हं सदव स्मरण रखना परमावर्यक है । सम्यक्‌ स्मृति के हारा इसी बात पर 
जोर दिया जाता है । सम्यक्‌ स्मृति का अथं वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप के सम्बन्ध 
मे जागरूक रहना है । निर्वाण की कामना रखनेवाले व्यक्ति को ारीर' को शारीर" 
मन' को मन" संवेदना" को संवेदना" समस्चना अत्यावद्यक है । इनमें से किसी 
के सम्बन्व में यह सोचना "यह मँ हूं" अथवा यह्‌ मेरा है" सर्वदा ्रमात्मक हे । 
शरीरको शरीर, मन को मन, संवेदना को संवेदना समञ्नने का अथं है इन वस्तुओं 
को क्षणिक एवं दुःखदायी समञ्लना । मन्‌ष्य अज्ञान के वशीमूत होकर शरीर, 
मन, संवे दना इत्यादि को स्थायी एवं सूुखजनक समद्चने लगता है तथा इन विषयों 
से आसक्त हो जाता है, जिसके फलस्वरूप इन वस्तुओं के नाशा होने पर उसे दुःख 
को अनृमूति होती है। अतः इनके वास्तविक स्वरूप का स्मरण रखना नितान्त 
आवश्यक है । शरीर की क्षणमंगुरता की ओर संकेत करते हुए बुद्ध ने कहा दै किं 
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इमगान में जाकर शरीर की नङ्वरता को देखा जा सकता है । जिस शरीरके प्रति 
मानव अन्‌रागकामाव रखता है तथा जिसे स्थायी समज्लता है, उसशरीरका 
नष्ट होना, कृत्तो तथा गिद्धो का खाद्य बनना तथा धूल मे मिल जाना इमशानमे 

.दुश्य बनते हैँ । इन सव बातों से शरीर कौ तुच्छता प्रमाणित होती है । इस प्रकार 
नाडावान वस्तुओं की स्मृति ही सम्यक स्मृति" है। सम्यक्‌ स्मृति का पाटन एक 
निर्वाण-इच्छक व्यक्ति को समाधि के योग्य वना देता है। इसीलियिे सम्यक्‌ स्मृति 
सम्यक्‌ समाधि के लिये अत्यन्त आवश्यक मानी जाती है । 

(८) सम्यक्‌ समाधि ( एशाप (००४०0 ) :--ऊपर किखित 
सात मार्गो पर चलने के बाद निर्वाण की चाह रखने वाला व्यक्ति अपनी चित्तवृत्तियों 
का निरोध कर समाधि की अवस्था अपनानेके योग्यहोजातारहै। योंतो समाधि, 
अर्थात्‌ व्यान को, चार्वाक को छोडकर मारत के समी दानिक, किसी-न-किसी रूप 
मे मानते है, परन्तु बौद्ध ओर योग दशनो में समाधि पर विशेष जोर दिया गया 
है । बुद्ध ने समावि की चार अवस्थाओं को माना है, जिनका वर्णनं एक-एक कर 
अपेक्षित है । 

समाधि की प्रथम अवस्थामें साधक को वृद्ध के चार आयं-सत्यो का मनन 
एर्वे चिन्तन करना पड़ता है । यह्‌ तकं एवं वितकं की अवस्था है। अनेक प्रकार 
के संशय साधक के मन में उत्पन्न होते दै; जिनका निराकरण वह स्वयं करतार! 

प्रथम अवस्था के वाद समी प्रकारके सन्देह दूर हो जाते हैं। आ्य॑-सत्यों के 
प्रतिश्चद्धा कीमावना का विकास टोतादै। ध्यान की दूसरी अवस्था में तकं एवं 
वितकं की आवर्यकता नहीं महस॒स होती दै। इस अवस्था में आनन्द एवं शान्ति 
की अनमूति होती है । आनन्द एवं शान्ति की अनुमूति कौ चेतना मी इस अवस्था 
मे वतमान रहती है । 

समाधि की तीसरी अवस्था का आरम्भ तव होता है जव आनन्द एवं शान्ति 
की चेतना के प्रति उदासीनता का माव आता टहै। आनन्द एवंशान्तिकी चेतनां 
निर्वाण-प्राप्ति मे बाधक प्रतीत होती है। इसल्यि ओनन्द एवं शान्ति कौ चेतनामे 
तटस्थ रहन का प्रयास किया जाता है। इस अवस्था में आनन्द एवं शान्ति की 
चेतना का अमाव हो जाता है; परन्तु शारीरिक आराम का ज्ञान विद्यमानः 
रहता हे । 

समाधि की चौथी अवस्थामेंशरीरकेआरामणएवंशान्तिकामावमीहोनष्ट 
जाता है । इस अवस्था में दैहिक-विश्राम एवं मन के आनन्द की ओर किसी का मी 
व्यान नहीं रहता । इस अवस्था को प्राप्त हो जाने के बाद व्यक्ति अहत (71९ 
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गन) की संज्ञासे विमृषितहो जाता है। चित्त-वृत्तियों का पूर्णतया निरोघ 
हो जाता है। इस अवस्थामे समी प्रकारके दुःखो कानिरोघ हो जाताहे। यह्‌ 
अवस्था सुखदुःख से परं है । यह्‌ निर्वाण की अवस्था है। 


वृद्ध के अष्टांगिक मागं को प्रज्ञा (1९0९6६०), दील ((0०पप८१) + 
समाधि (0००7902) नामक विशेष अंगों में विभाजित कियाजा सकत 
है । सम्यक्‌ दृष्टि ओौर सम्यक्‌ संकल्प प्रज्ञा के अन्तर्गत आत्ते हैँ । सम्यक्‌ वाक्‌, 
सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यक्‌ आजीविका, सम्यक्‌ व्यायाम रीर के अन्तगंत आते दै । गे 
दो मा्ग--सम्यक्‌ स्मृति, ओर सम्यक्‌ समाधि-- समाधि के अन्तर्गत रखे जाते है ४ 


क्षणिकवार 


(716 100४770९ ग कनरका 7168६) 


प्रतीत्य समुत्पाद के अनूसार प्रत्येक वस्तु कारणानुसार होती है । कारण के नष्ट 
हो ज।ने पर वस्तुकामीनाशदटहो जाता है। इससे प्रमाणित होता है कि प्रत्येक 
वस्तु नइवर हे । प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त अनित्यवाद मेंप्रतिफलित होता है । 
विद्व की प्रत्येक वस्तु समुद्र के जक की तरह चलायमान है। संसारमेंकोर्दमी 
एसी वस्तु नहीं है जो परिवतंनशील न हौ । परिवततित होना विङ्व की लाक्षणिक 
विशेषता है । इस प्रकार अनित्यवादके अनुसार विदवं की प्रत्येक वस्तु अनित्य हे, 
चाहं वह्‌ जड़ हौ अथवा चेतन । वृद्ध ने अनित्यवाद की व्याख्या करते हए कहा 
दै--जोवृद्धहो सकता वह्‌ वृद्ध होकर ही रहेगा। जिसे रोगी होना है वह्‌ 
रोगी होकर ही रहेगा । जो मत्य्‌ के अधीन है वह्‌ अवद्य मरेगा। जो नाडवान्‌ है, 
उसका नादा अत्याव्यक दहै... ... "१ धम्मपद मे कहा गया है “जो नित्य तथा 
स्थायी माम पड़ता है वह मो नाशवान्‌ है । जो महान्‌ मालूम पड़ता है, उसकाए 
मी पतन है।'' 

अनित्यवाद शार्वतवाद (71९02187) ओर उच्छेदवाद (फप711 89.) 
कामघ्यमागं है। श्रत्येक वस्तु सत्‌ है", यह्‌ एक एेकान्तिक मत दै । ्रत्येकः 
वस्तु असत्‌ है, यह दूसरा एेकान्तिक मत है । इन दोनों मतो को छोडकर बुद्ध ने 
मध्यम मागे का उपदेशा दिया है । मध्यम मागं का सिद्धान्त यहु है कि जीवन परि- 


वतंनरील (7०००प्फोग) है । जीवन को परिवर्तनशील कहकर वृद्ध ने सत्‌ 
( 3९711) ओर जसत्‌ ( हि 071-70€1118 ) का समन्वय किया हे। 


१. देखिए अंग॒तर निकाय--ाा 
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बुद्ध के अनित्यवाद के सिद्धान्त को उनके अनुयायियो ने क्षणिकवाद में परि- 
वतित किया । क्षणिकवाद अनित्यवाद का ही विकसित रूप है। क्षणिकवाद के 
अनुसार प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व क्षणमात्र के लिए ही रहता है। यह्‌ सिद्धान्त 
अनित्यवादसे भी आगे है । क्षणिकवाद के अनुसार विश्व की प्रत्येक वस्तु सिफं 
अनित्य ही नहीं है, वत्किक्षणमंगुर मी है । जिस प्रकारनदी की एक वंद एकक्षण 
के लिएुसामने आती है, दूसरे क्षग वह विीन हो जाती है, उसी प्रकार जगत्‌ कौ 
समस्त वस्तु क्षणमात्र के लिये ही अपना अस्तित्वं कायम रखती हु । 
क्षणिकवाद के समथंन में एक महत्वपूरण तकं दिया गया है, जिसकी चर्चा हम 
यहाँ करेगे । इस तकं को अथ-त्रिया-करारित्व' का तकं कहा जा सकता है । अर्थं 
त्रिया-कारित्व का अथं है किसी कायं को उत्पन्न करने की शक्ति ।' 


अथे-त्रिया-का रित्व लक्षणां सत्‌ । किसी वस्तु की सत्ता को तभी तक माना जा 
सकता है जव तक उतम कायं करने की शक्ति मौजूद हो । आकाश कुसुम की तरह 
जो असत्‌ है उतसे किसी कायं का विकास नहीं हौ सकता । इसे सिद्ध होतार कि 
यदि कोई वस्तु कायं उत्पन्न कर सकती है तव उसको सत्ता है जौर यदि वहु कायं 
नहीं उत्पन्न कर सकती हँ तव उसकी सत्ता नहीं है । एक वस्तु से एक समय एक 
ही कायं सम्मव है। यदि एक समय एक वस्तु से एक कायं का निर्माण होता ह 
ओर द्रुसरं सभय दूसरे कायं का निर्माण होता है तो इससे सिद्ध होता है कि पहली 
वस्तु का अस्तित्व क्षणमात्र के लिए ही रहता दै, क्योकि दूसरी वस्तु के निर्माण के 
साथ-ही-साथ पहरी वस्तु का अस्तित्व समाप्त हो जाता है । इसे बीज के उदाहरण 
से अच्छी तरह समञ्ना जा सकत। टै। वीज क्षणिक है, क्योंकि यदि वह्‌ नित्य होता 
तो उतक्राक।यं पौवे को उत्पतन करना सदैव चलता । परन्तु एसा नहीं होता है। 
बीज जव वोर में रखा रहता है तव वह्‌ पौवे को नहीं उगा पाता । मिट्टी मेँ बो देने 
के वाद उत्तमे पौधे का निर्माण होता है । पौवा निरन्तर परिवतंनशीलदहै। पौषेका 
म्रत्येकक्षणमे विकास हीता जाता हे। विकास का प्रत्येकक्षण दूसरेक्षणसेमिन्न 
होता है। बीज कौ तरह ससार कौ समस्त वस्तुओं का अस्तित्व मी क्षणमातरही 
रहता है । इसी को क्ष णिकवाद कहा गया है । 


, क्षणिकवादके सिद्धान्त को आधुनिक काल में फ़चं दादानिक व्ग॑सां ने अपनाया 
है । उनके मतानृसार मी संसार की सारी वस्तुएं प्रत्येक क्षण परिवतित होती हैँ । 
इस प्रकार वृद्ध ओर वसां दोनों ने परिवर्तनशीकता के सिद्धान्त को अपनायाहै। 
क्षभिकवाद की व्याख्या करते समय स्वमावतः यह प्ररन उपस्थित होताहैकिक्या 
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-क्षणिकवाद का सिद्धान्त प्रमाण-संगत है ? इस प्रदन के उत्तर के सिकसिके मे क्षणिक- 
वाद की अनेक कमजोरियां विदित होती है, जिनकी चर्चा अत्यावद्यक है । 
क्षणिकवाद का सिद्धान्त काये-कारण सम्बन्ध की व्याख्या करने मेँ समर्थं ह । 
यदि कारण क्षणमात्र ही रहता है तो फिर उससे कायं की उत्पत्ति नहीं हो सकती, 
क्योकि कायं कौ उत्पत्ति के छिए कारण की सत्ता को एक क्षण से अधिक रहनी 
चाहिए । कारणके क्षणमगुर होने के फलस्वरूप कार्यं की उत्पत्ति को शून्य से 
उत्पन्न हआ माना जा सक्तादहैजो किं विरोधपूणं है । अतः क्षणिकवाद का 
सिद्धान्त काय-कारण सिद्धान्त का खंडन करता है । 
श्नणिकवाद के मानने पर कमं-सिद्धान्त (धरण 08) कामी 
खण्डन होता है । कमं-सिद्धान्त के अनुसार कमं अपना फल अवद्य देते 
हँ । यदि एक व्यक्ति ने कमं किया ओर क्षणिक होने के कारण नष्ट होकर 
दूसरा व्यक्ति हौ गया, तो दूसरे व्यक्ति को पहले व्यक्ति के कर्मो का फल कैसे 
मिल सकता है ? इसे एक उदाहरण से समज्ञा जा सकता है । मान लीजिए 
कि क'ने चोरी को । चोरी करने के बाद वह क्षणिक होने के कारण खः 
दो गया। चोरी कौ सजा क' के बजाय सख'कोही दी जा सकती है। परन्तु 
क'केज्‌मेकी सजा खः को देना कमं-सिद्धान्त का उल्लंघन करना है । 
क्षणिकवाद के सिद्धान्त को मान लेने पर निर्वाण का विचार भी खंडित 
हौ जाता ह । जव व्यक्ति क्षणिक है तब दुःख से दुटकारा पाने का प्रयास 
करना निरथंक है, क्योकि दुख से दुटकारा दूसरे ही व्यक्ति को मेगा । 
क्षणिकवाद के समथन के वाद स्मृति ओर्‌ प्रत्यभिज्ञा (7०५०६०४०) 
क व्याख्या करना असम्मवहे। स्मरणतभी माना जा सकता है जव स्मरणकर्ता 
क्षणिक न होकर कछ समय तक स्थायी हो। इसके साथ ही साथ पहचानी 
जानेवाली वस्तु मे मी स्थिरता आवेश्यक है । क्षणिकवाद व्यक्ति ओर वस्तु 
को क्षणिक मानकर स्मृति ओर प्रत्यभिज्ञा का आधार ही नष्ट कर डार्ता है । 


अनात्सवाद्‌ 
( 16 2061116 र ०-8्‌7 ) 


वृद्ध के कथनान्‌सार संसार की समस्त वस्तुएँ क्षणिक हैँ । कोई मी वस्तु 
किन्हीं दो क्षणो मे एक-पी नहीं रहती । आत्मा भी अन्य वस्तुओं की तरहं 
परिवर्तनशील है । यह पर यह कहना आवश्यक न होगा किं भारत के अधिकांशं 
दारोनिक आत्मा को स्थायी मानते ह । आत्मा का अस्तित्व व्यक्ति की मृत्यु के 
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उपरान्त एवं मृत्यु के पूवं मी रहता दै । यह एक शरीर से दूसरे शरीर मे मृत्यु 
के उपरान्त प्रवेश करता है । इस प्रकार आत्मा की सत्ता पुनज॑न्म के विचार 
को जीवित रखती है । 
यदि आत्मा का अथं स्थायी तत्त्व मे विदवास करना है तो बुद्ध कामत 
अनात्मवाद कटा जा सकता है, क्योकि उनके मतानुसार स्थायी आत्मा में 
. विद्वासं करना भ्रामक दै। वृद्ध ने शाङ्वत आत्मा का निषेव इन शब्दो मं 
किया है “विद्व मेन कोई आत्मा है ओौरन आत्मा की तरह कोर्द्‌ अन्य वस्तु) 
पांच ज्ञानेन्द्रिय के आघ्रार-स्वरूप मन ओर मन की वेदनाये, ये सव आत्मा 
या आत्मा के समान किसी चीज से विखक्‌ल शून्य है।'' 
वृद्ध ने शारवत आत्मा में विश्वास उसी प्रकार हास्यास्पद कहा है जिस 
प्रकार कल्पित सुन्दर नारी के प्रति अन्‌राग रखना हास्यास्पदं है। 
वृद्ध के मतानुसार आत्मा अनित्य है। यह्‌ अस्थायी शरीर ओर मनका 
संकल्न-मात्र है। विलियम जेम्स की तरह बुद्ध ने मी-आत्मा को विजान का 
प्रवाह (8९) ० (0780108००88)} माना है । जिस प्रकार नदी में जल 
की वदे निरन्तर परिवर्तित होती रहती है-फिर भी उसमे एकमयता रहती 
है--उसी प्रकार आत्मा के विज्ञान के निरन्तर बदलते रहने पर मी उसमे 
-एकमयता रहती दै । 
बौद्ध धर्मोपिदेडाक नागसेन नं आत्मा के स्वरूप की व्याख्या करते हृए कटा 
दै कि जित प्रकार धुरी, पहिए, रस्सियों आदि के संघात-विशेषका नाम रथ 
है उसी प्रकार पाच स्कन्धों के संघात के अतिरिक्त कोई आत्मा नहीं है । दूसरं 
दान्दों मे आत्मा पांच स्कन्धों की समष्टिकानामदै। ये पाँच स्कन्य रूप, वेदना, 
संज्ञामस्कार ओर विज्ञान है । स्कन्धों के परिवतनशील होने के कारण आत्म 
मी परिवतंनरशीट है । 
वृद्ध के आत्मा-संवंघी विचार उपनिषद्‌ के आत्मा-तिचारके प्रतिकूल है) 
उपनिषद्‌-दशंन मे शाद्वत आत्मा को सत्य माना गया है; परन्तु बुद्ध ने दसके 
विपरीत अनित्य आत्मा की सत्यता प्रमाणित की है। इसके अतिरिक्त वृद्ध ने 
द्‌रयजीव की सत्यता स्वीकार की दै जबकि उपनिषद्‌ में दृर्यातीत आत्मा को 
सत्य माना गया है । इयूम के आत्मा-सम्बन्धी विचार में बुद्ध के आत्मा विचार 
की प्रतिष्वनि सुनाई पड़ती दै। टयूम ने कहा है “जहाँ तक मेरा सम्बन्धदहै,र्मे 
तो जब अपनी इस आत्मा को देखने के ल्य इसका गहरा विद्लेषण करता हं 
तव किमी न-किसी विशेष संवेदना या विज्ञान से ही टकरा कर रह्‌ जाता हूं 
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जो संवेदना या विज्ञान, गर्मी या सर्दी, प्रकाश या छाया, प्रेम या घणा, दुःख 
या सुख आदि के होते हँ । किसी मी समय मृज्ञे किसी संवेदना से मिच्च जात्मा 
की प्राप्ति नहीं होती ओर न कमी मेँ संवेदना के अतिरिक्त कछ ओर देख 
पाता हुं ।'१ | 

इस प्रकार यूम ने आत्मा को संवेदना क। समूह्‌ कहा दै1 वृद्ध कौ तरह 
ह्यूम ने आत्मा नामक निव्य द्रव्य का खण्डन किया है। 

वृद्ध के आत्मा-सम्बन्धी विचार को जान छेन के बाद मन मे स्वमावतः 
एक प्रशन उपस्थित होता है--जव आत्मा को परिव्तनरीटं माना जातादै 
तव इस आत्मा से पुनज॑न्म की व्याख्या कंसे संमव है? इस प्रदन के उत्तर 
मे कहा जा सकता है कि बृद्ध की यह खूबी रही है कि उन्होने नित्य आत्मा का 
निषेध कर भी पुनजेन्म की व्याख्या को है। बद्ध के मतोन्‌सारपुनजन्म का 
अथं एक आत्मा का दूसरे शरीर में प्रवेश करना नहीं है, बल्कि इसके विपरीत 
पुनजन्म का अथं विज्ञानप्रवाह्‌ की अविच्छिन्नता है। जव एकं विज्ञान-प्रवाह का 
अन्तिम विज्ञान समाप्त हो जाता है तव अन्तिम विज्ञान की मत्युहो जाती है 
ओर एक नये शरीर में एक नये विज्ञान का प्रादुर्मावि होता है। इसी को बुद्ध 
ने पून्जन्म कटा है । बुद्ध ने पुनर्जन्म की व्याख्या दीपक की ज्योति कै सहारं 
की है । जिस प्रकार एक दीपक से दूसरे दीपक को जलाया जा सकता है उसी 
प्रकार वतमान जीवन की अन्तिम अवस्था से मविष्य जीवनं की प्रथम अवस्था 
का विकास सम्मव है । अतः तित्य-आत्मा के विना मी वृद्ध पुनजेन्म को व्याख्या 
करने में सफलीम्‌त हो जाते है । 

अनीऽवरवादं 
( ^॥116287 } 

बुद्ध ने ईदवर्‌ की सत्ता का निषेव किया है । साघारणतया कहा जाता हं 

कि विद्व ईदवर की सुष्टि है ओर ईङवर विव का स्नष्टा है । ईदवर को नित्य 
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एवं परणं माना जाता है। बुद्ध केमतानृसार यह्‌ संसार प्रतीत्यसमुत्पाद के 
नियम से संचालित होता है। सारा विर्व उत्पत्ति ओर विना के नियम से 
शासित है । विर्व परिवत्तंनरील एवं अनित्य है । इस नइवर एवं परिव्तनशीलं 
जगत्‌ का सरष्टा ईदवर को ठह्राना, जो नित्य एवं अपरिवत्त॑नशील है, असंगत 
है । अतः ईर्वर को विर्व का सरष्टा मानना हास्यास्पद है। यदि थोडे समय 
के किए ईहवर को विश्वं का सरष्टा मान चथा जाय तो अनेक प्रकार की 
कठिनादर्यां उपस्थित हो जाती हैँ । यदि ईइवर विश्व का निर्माता है तो विश्व 
मे मौ परिवत्तंन एवं विनाल का अमाव होना चाहिये । इसके विपरीत समस्त 
विद्व परिवत्तंन के अधीन दीख पड़ता है । विशव की ओर देखने से हम विश्व को 
शुम, अशुम, सुख, दुःख के अधीन पाते हँ। यदिएेसीवातदैतो ईख्वर को 
पुणं कहना म्रान्तिमूलक है । 

फिर, ईङवर को विश्व का खष्टा मानने से यह विदित होता है कि ईदवर 
विर्व का निर्माण किसी प्रयोजन से करता है। यदि वह विश्व का निर्माण 
किसी प्रयोजन की पुत्ति के लिए करता है तव ईइवर की अपूर्णता परिक्षित 
होती है, क्योकि प्रयोजन किसी न किसी कमी को ही अभिव्यक्त करता है। 
यदि विश्व का निर्माण करने में ईव र किसी प्रयोजन से नहीं संचालित होता 
है तव वह्‌ पागल ही कहा जा सकता है । इस प्रकार ताकिक युक्तिसे ईदवर का 
विचार खण्डितः हो जाता है । 

बुद्ध के मतानृतार यह्‌ संसार प्रतीत्यसमुत्पाद के नियम से ही संचालित 
होता है । विद्व की समस्त वस्तुएँ काय-कारण की एक श्णुखला दैँ। कोई मी 
एसी वस्तु नहीं है जो अकारण हो । पेड़, पौषे, मनुष्य, देवता समी कायं-कारण 
के नियम के अधीनरहैँ। कारण का नियम विशव के प्रत्येक क्षेत्र में काम करता 
हे। कछ लोग कारण-नियम के संचाल्ककेरूप मे ईरवर को मानने का प्रयास 
कर सकते है । परन्तु बुद्ध के अनुसार कारण-नियम के खष्टा के रूप में ईङवर 
को मानना दोषपुणं है, क्योकि ईदवर किसी प्रयोजन की पुत्ति के लिये ही कारण 
नियम का निर्माण कर सकता है जिससे ईदवर की अपूर्णंता प्रमाणत हो 
जायेगी । अतः कारण-नियम के आधार पर ईदवर को सिद्ध करना भ्रामक है । 
वृद्ध बद्धिवादी ( 28101188 ) है । बुद्धिवाद के समथेक होने के नाते 
परम्परा के आधारपर ईङ्वर को प्रमाणित करना उनके अनसार अमान्य है। 
इस प्रकार विभिन्न रूप से वृद्ध ने अनीश्वरवाद को प्रामाणिकतादी है। बुद्धने 
अनीश्वरवाद से प्रमावित होकर अपने शिष्यो को ईइवर पर निमेर रहने का 
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आदेश नहीं दया । उन्होने रिष्यों को आत्मनिमर रहने को प्रोत्साहित किया । 
उन्होने आत्म-दीपो मव' (आप ही अपना प्रकाडा वनो ) का उपदेश देकर 
शिष्यो को स्वयं प्रकाश खोजने का आदेश दिया। 


बोद्ध-दशेन फे सम्प्रदाय 
( ¶16 8५10०18 ०7 एपततापं5४ 2111080] ) 


वोद्ध-दशंन का इतिहास इस वात का प्रमाण है कि यद्यपि वृद्ध ने दर्शन 
की व्यथेत प्रमाणित करने का प्रयास किया फिर भी उनका दर्शन वाद-विवाद 
से अ्ूता न रह सक्रा। इसका कारण वृद्ध का पूर्ण युक्तिवादी होना कहा जा 
सक्ता दै। उन्होने अपने रिष्यों को विना सोचे या समस्मे किसी बात को 
मानने की सलाह नहीं दी । उनके इस दृष्टिकोण मेँ ही नये दार्शनिक मत का 
बीज वत्तेमान था। इसके अतिरिक्त दादोनिक मतों की उत्पत्ति का मृ कारण 
व्‌. का दाशेनिक प्रदनों के प्रति उदासीन रहना कटा जा सकता है । वे दानिक 
प्रश्नों कौ चर्चा करना अनावश्यक समज्ञते थे । जव उनसे आत्मा, ईदवर, जगत्‌ 
तया तथागत के स्वरूप के सम्बन्ध में कोर प्रदन पुछा जाता था तब वे मौन 
रहकर उन प्ररनो का उत्तर टार दिया करते थे। वृद्ध के इस मौन की व्याख्या 
विमित प्रकर से अनूयायियों ने करना आरम्भ करिया । कछ बौद्ध दाङनिकों 
ने वृद्ध के इस मौन का अथं यह लगाया कि वे अप्रत्यक्न विषय का ज्ञान असंभव 


मानते थे। इस विचार के अनसार बुद्ध का दादनिक प्रश्नों के प्रति मौन रहना 


उनके अन्‌मववाद ( ए7]0767871 ) तथा. संदायवाद ( &0९कधलाडय ) 
का परिचायक कहा जा सकता है । 

दुसरे दल के बौद्ध दाशनिकों ने वृद्ध के मौन का दूसरा अथं लगाया । 
त्‌ तत्वशास्त्रीय प्रदनों के प्रति मौन इसलिये रहते थे कि वे तत्वषम्बन्धी 
ज्ञान को अनिवेचनीय मानते थे। ईदवर, आत्मा इत्यादि एसे विषय हैँ किं 
उतका ज्ञान ताकिक युक्ति के द्वारा असम्मव है। इस प्रकार कृ वौद्ध दादेनिक 
वृद्ध के मौन के आधार पर रहस्यवाद ( 986० ) का शिलान्यास 
करते है । 

ऊपर कौ चर्चासे प्रमाणित हो जाता है कि यद्यपि बुद्ध स्वयं दादेनिक 
तक-वितर्कों से अलग रहते थे फिर भी उनके परिनिर्वाण के बाद बौद्ध-घमं मे 
दारानिक वाद-विवाद का सूत्रपात हुञा । 


१४२ भारतीय दशन फी रूप-रेखा 


कहा जाता है कि जव वौद्ध-वमं का प्रचार मारतवषं तथा अन्य देशो में 
इआ तव समी जगह यहं कठोर समालोचना का विषय+ वन गया । बौद- 
्रचारकों के समने अनेक एसे प्रदन पृषे जातेथे जिनके उत्तर उन्हें स्वयं बुद्ध 
से प्राप्त नहींहो सकेये तथा जो उन्हें स्वथं अस्पष्ट {थे। एसी परिस्थितिमें 
उन्ोने अपने घर्मं की रक्षा तथा दूसरों को अपने घमं के प्रति आकृष्ट करने 
के लिव वृद्ध के मतो का परिवद्धेन करना आवश्यक समञ्ञा। इसका फर यह्‌ 
हुआ कि वौद्ध-वर्मं मेँ अनेक दाञ्ञंनिक सम्प्रदायो का जन्म हुजा। बुद्ध अपने 
जीवनकाल मे इसको कल्पना मी नहीं कर पाये ये कि उनके हारा प्रस्थापित 
यह्‌ महान्‌ धमं आगे चलकर दन के विवादों में.उलक्न जायगा । 

वृद्ध के विचारों के विपरीत वौद्ध विद्वानों ने दन के क्षेत्र मे प्रवेश किया, 
जिसका फल यह्‌ हया कि बौद्ध धमं में करमशः तीस से अधिक शाखाएं विकसित 
हो ग्धं इनमें चार शाखाओं का भारतीय. दर्शन में महत्वपूणं स्थान हं। यं 
शाखाएं निम्नलिखित है :-- 

(१) माव्यमिक--शून्यवाद । 

(२) योगाचार--विज्ञानवाद । 

(३) सोत्रान्तिक--वाह्यानूमेयवाद । 

(४) वेमापिक--वाह््य प्रत्यक्षवाद । 

बौद्ध दक्षन की चार शाखाओंके वर्गीकरण की जड मेदो प्रश्न निहित हं। 
वे है--(क) किष प्रकार की सत्ता का अस्तित्व है? (ख). बाह्य वस्तु का 
ज्ञान किस्त प्रकार होता है?" पहला प्ररन अस्तित्व-सम्बन्धी है जवकि दूसरा 
प्ररन ज्ञान-सम्बन्धी है । 

पटले प्रशन के, कि किस प्रकार की सत्ता का अस्तित्व है, तीन उत्तर 
प्राप्त हं । 

पहला उत्तर यह है कि किसी मी वस्तु का अस्तित्व नहीं है। समी शून्य 
है। इस मत मे मानसिक तथा बाह्य विषयों का निषेध हुजा है। यह्‌ मत 
शुन्यवाद के नाम से प्रतिष्ठित है। यह उत्तर माध्यमिको के अनुसार दिये 
गये हे । 

दसरा उत्तर यह है कि विज्ञान ही एकमात्र सत्य है। वि्चान (८००३९ 
0511०88) के अलावा समी विषय असद्‌ दै । मौतिक विर्व का कोई अस्तित्व 
नहीं है। इस मत को विज्ञानवाद कहा जाता है। इस मत के मानने वालेकौ 
योगाचा ८ अथवा विन्ञानवादी ( इं ००४४० 14०915४ ) कहा जाता हे । , 





बौद्ध-दशंन १४३ 


तीसरा उत्तर यह्‌ है कि मानसिक तथा विषयगत दोनों प्रकार कौ वस्तुं 
सत्य है । इस मत को वस्तुवाद तथा इसके समर्थकों को वस्तुवादी (३ ०४1७४) 


कहा जाता हे। इस मत के पोषकं को सर्वास्तित्ववादी कहा जाता है, क्योकि 


वे समी वस्तुओं के अस्तित्व को स्वीकार करते हैँ । अब यहाँ परं प्ररन उठता 
दै कि वाह्य वस्तुभों का ज्ञान किस प्रकार होता है? इस प्रशन के दो उत्तर 
दिये गये हँ जिनसे सौत्रान्तिक तथा वैमाषिक मतो का जन्म होता है। पहला 
उत्तर सौत्रान्तिक द्वारा दिया गथा है। उनके मतान्‌सार वाह्य वस्तुजं का 
प्रत्य ज्ञान नहीं होता है, बल्कि उनका ज्ञान अन्‌मानके हारा प्राप्त होता दै 
अतः यह्‌ मत वाह्प्रानूमेयवाद कहलाता है । दूसरा उत्तर वैमाषिकके दारा 


दिया गया है। उनके मतानूसार वाहय वस्तुओं का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा प्राप्त 
होता है। इसल्यि यह मत वाहय प्रत्यक्षवाद कहा जाता है । इस प्रकार बौद्ध 
धमंकौो चार शाखां निमित दहो गई दहैँ। इन चार शाखाओं में शुन्यवाद तथा 
विज्ञानवाद महायान सम्प्रदाय के अन्तगंत है तथा बाह्यानूमेयवाद ओर बाहय- 
श्रत्यश्षवाद हीनयान के अन्तर्गत हैँ । हीनयान ओर महायान बौद्ध मतके 
वासिक सभ्प्रदाय हैँ । हीनयान बौद्ध धमं का प्राचीनतम रूप है जवकि महायान 
वौद्ध-वमं का विकसित रूप है । हीनयान का आदरं संकुचित है । जबकि 


महायान का आदे उदार है। हीनयान का लक्ष्य वैयक्तिक है ओौर महायान 


का लक्ष्य सावेमौम है । 


अब हम एक-एक कर बौद्ध-दशंन के सम्प्रदायो का विवेचन करगे । 
माध्यमिक-श॒न्यवाद 
शून्यवाद वौद्ध-दशेन के मख्य सम्प्रदायो में गिना जाता है । कुछ विद्वानो ने 


इस मत का प्रवत्तंके नागार्जुन को माना है।१ इनका जन्म दक्षिण मारत में 
हआ था। इनके जन्म का समय दूसरी शताब्दी था । नागाजं न की माध्यमक 
कारिका दूस मत का आधार है । अश्वघोष मी जिन्होने बुद्ध चरित्र कौ रचना 
की, शून्यवाद के समर्थक थे। डां चन््रधर शर्मा ने नागाजंन को दून्यवाद का 
प्रवर्तक मानने मे आपत्ति प्रकट की है।२ इसका कारण वे यह्‌ बताते हँ कि 


1. देखिए ^^ 1{70तप्रट्ंगा #0 प्तो् 1110801 (®. 148) - - 
` -8$ (लाः €€ 2116 1288 

2. देखिए ^^ (7111081 §प्ररल्छ ° 10180 ए111105गृग0$' (%. 86) - 
8 17. @, 0. 028 


१४४ भारतीय दशन की रूप-रेखा 


नागार्जुन के पूवं मी महायान-सूत्र में गन्यवाद का पूणतः उल्लेख था। नागार्जुन 
माध्यमिक सम्प्रदाय के सवसे महान्‌ दादोनिक थे। उनके मतानुसार शुन्यवाद 
को संगत रूप में जनता के वीच उपस्थित करने का श्रेय नागार्जुन को दिया 
जा सकता दै । प्रो° विवुशेखर मट्‌ टाचायं ने मी नागार्जुन को शून्यवाद का 
प्रवर्तक नहीं माना है। उनके मतानुसार नागार्जुन ने शून्यवाद को क्रमवद्ध 
रूप मे उपस्थित कियादहै।१ इस विवेचन से प्रमाणित होता है कि नागार्जुन 
शून्यवाद के मुख्य सम्थंक थे । वे एक एसे समर्थक थे जिन्टोने शून्यवाद को 
पुष्पित किया, उसे संवारा तथा उसे व्यवस्थित रूप प्रदान किया । अतः नागार्जुन 
को शून्यवाद का अग्रणी कहना प्रमाण-संगत है । 

साघारणतः व्यक्ति शून्यवाद से यह्‌ समन्ते हैँ कि संसार शून्यमय है । 
दूसरे शब्दों में किसी मी वस्तु के अस्तित्व को नहीं मानना तथा पूर्णतः निषेध 
को मानना ही चुन्य' कहा जाता दै। परन्तु शून्य" शब्द का यह्‌ शाब्दिक अर्थं 
है । माध्यमिक यून्यवाद में शून्य शब्द का प्रयोग दूसरे अर्थम किया गया है। 
परन्तु अविकांडातः पाइचात्य एवं प्राच्य विद्वानों ने शून्य" शब्द के शाब्दिक 
अर्थ॑सेप्रमाविंत होकर शून्यवाद को गल्त समज्ञा है। कू विचारक ने शून्यवाद 
को सवेवैनादिक्षाद मी कटा है । परन्तु शून्यवाद को वस्तुतः वँनारिकवाद 
कहना भ्रामक दै। यह नाम तमी उपयुक्त होता जव शून्यवाद किसी मी 
वस्तु का अस्तित्व नहीं मानता। 

यथ प्रदन उषस्ता है कि शुन्य' दाब्दं का माध्यमिक मतमेंक्या अथंहै? 
दन्य काअथं माध्यमिक मत मेंशून्यता (1187) नहीं है। इसके विपरीत 
शून्य का अर्थं व्णेनातीत (1१००0971 }) है। नागार्जुन के अनुसार 
परमतत्व अवर्णनीय है । मानव को वस्तुजों के अस्तित्व की प्रतीति होती है 
परन्तु जव वह्‌ उनके तात्त्विकं स्वरूप को जानने के लिये तत्पर होता है तो 
उनकी वृद्धि काम नहीं देती । वह यह निइचय नहीं कर पाती कि वस्तुओं 
का यथाथं स्वरूप सत्य है या असत्य है या सत्य तथा असत्य दोनोंदहैयानतो 
सत्य रै गौर न असत्य ही दै। 

विद्व के विभिन्न विषयों को हम सत्य नहीं कह सकते हैँ क्योकि, सत्य का 
अथं निरपेक्ष होता है। जितनी वस्तुओं को हम जानते हैँ वे किसी-न-किसी 
1. देखिए (ताञ०ाफ़ 0 ए101105नुणणछ : एव्डालाय वात्‌ लडह). 
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वस्तु पर अवद्य निमेर करती हैँ। विश्व की विभिन्न वस्तुओं को हम असत्य 
मी नहीं कह सकते है, क्योकि वे प्रत्यक्ष होती दैँ। जो असत्य होता है वह्‌ 
आकाडकूसृम की तरह विलकृ अप्रत्यक्ष होता है। विंडव के विषयों को हम 
सत्य ओर असत्य दोनों मी नहीं कह सकते हैँ, क्योकि एेसा कहना व्याघातक 
दोगा । विश्व के विषयों के सम्बन्ध में यह्‌ मी नहीं कह सकते हैँ कि वे न तो सत्य 
दै ओर न असत्य है क्योंकि एेसा कहना पूर्णतः आत्म-विरोधी होगा । वस्तुओं 
का स्वरूप इन चार कोटियो से रहित रहने के कारण शुन्य' कहा जाता है। 

माध्यमिक पारमाधथिक सत्ता को मानते हैँ, लेकिन वे उसे अवर्णनीय बताते 
ह । उदाहरण के ल्वियि हम कह सकते हैँ कि वे प्रत्यक्ष जगत्‌ के परे पारमार्थिक सत्ता 
को मानते हें । लेकिन वे उसे वणंनातीत कहत है । 

नागाजुन ने प्रतीत्यसमुत्पाद को मी शून्यता कहा है (“71 {५५४ ‹ 
12606९7४ 011811811070 18 ९०11९त्‌ ए 1.8 8111. 8.18." } | प्रतीत्यसम्‌त्पादं 
के अनुसार वस्तुओं की पर-निभरता पर बले दिया जाता है। कोई 
मी वस्तुएेसी नहीं है जिसकी उत्पत्ति किसी मौर परनिर्मर नटो । अतः वस्तुओं 
की पर-निमंरता को तथा उनकी अवर्णनीयता कमे शून्य कहा गया है । 


श्‌ यवाद को सापेक्षवाद मी कहा जाता है । सापेक्षवाद के अनुसार वस्तुओं 
का स्वमावं अन्य वस्तुजों पर निमर होता है। किसी मी विषय का अपना कोई 
निरिचत निरपेक्ष तथा स्वतन्त्र स्वभाव नहीं है । किसी मी वस्तु को निरपेक्ष डंग 
से सत्य नहीं कहा जा सकता है । गून्यवाद विषयों की पर-निर्मरता को मानता है । 
अतः इसे सापेश्नवाद कहना समीचीन है । 


शून्यवाद को मध्यम-मागे ( प° तता 211.) मी कट्‌। जाता है । 
ब्‌. ने अपने जीवन में प्रवृत्ति ओौर निवृत्ति मे मध्यम-मागं अपनाया था। 
ब्‌ दध ने अपने आचार-शास्त्र में विषय-मोग (फ़ ०] €प]0 ८९०६९) तथां 
आत्म-वचल्दिन (8९1{-071००४ ००), इन दोनों का त्याग करके बीच का 
रास्ता अपनानं क। आदेश दिया । परन्तु मध्यम-मार्भ, जिसकी चर्चा हम यहाँ करले 
जा रहे है, उपयं क्त मध्यम-मागं से पूर्णतः मिच्च है । 

शल्य वाद को मध्यम-माग कहते है, क्योंकि यह वस्तुओं को न तो सवथा 
निरपेक्ष तथा आत्म-निमंर ओरन पूरा असत्य ही बतलाता है । सत्य ओर असत्य 
जसे एकान्तिक मतों का निषेव कर शून्यवाद वस्तुञों के पर-निमंर अस्तित्व 
(००161102] € 187८70९ ) को मानता है । ब्‌ द्ध नेप्रतीत्य-समूत्पाद कोभी 
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इसीलये मध्यम-माग कहा है । मव्यम-मागं को अपनाने के कारण शून्यवादी को 
माध्यमिक कहा गया है । 

नागाजु न अपन चतुष्कोटि न्याय का प्रयोग करके सब विषयों का अनस्तित्व 
सिद्ध करते है । वे उत्पत्ति का खंडन करते हैँ । वस्तु न स्वयं से उत्पन्न हो सकती है. 
ओर न अन्य वस्तु से उत्पन्न हो सकती है । वस्तु स्वयं ओर अन्य वस्तुसे मी 
उत्पन्न नहीं टो सकती है, इसलिये उत्पत्ति असम्भव है । इसी प्रकार नागाजं न पंच- 
स्कन्ध, द्रव्य-गण जौर आत्मा को असद्‌ सिद्ध करते है । कायं-कारण सिद्धान्त भ्रम 
है । चकिबृद्धकेमतान्‌सारकोईमी वस्तु अकारण नहीं है, उसख्यि समस्त विर्व 
भ्रममात्र है । समी अन्‌ मवं ्रममात्र है 

उक्त तरिवेचनासे प्रतीत होता है कि रान्यवाद एक नकारात्मक सिद्धान्त है ।१ 
परन्तु शून्यवाद को पुणेतः नकारात्मक सिद्धान्त कहना मृ है । डां ० राधाकृष्णन्‌ 
ने शून्यता को मावात्मक सिद्धान्त बतलाया है ।२ श॒न्यता समी विषयों का 
आवार है। क्मारजीव ने कहाटै 1# 38 0 9८८०ण४ ग इपणठ४४९ 
11187 €ण्ा 11119 0660768 0831016. 110 1४ 0019 171, 116 
फ 0710 18 00881016. 

माव्यभिकने पारमार्थिक सत्ता मे विङ्वास किया है । उनके मतानुसार प्रतीत्य- 
समुत्पाद या अनित्यवाद दृश्य जगत्‌ के ल्यि रगृ है। दुर्य जगत्‌ के सभी अन्‌ मव 
सापेक्ष है । परन्तु, निर्वाणमे जो अनूमूति होती है वह पारमार्थिक है, नित्यहै 
तथा निरपेक्ष है । यहं अन्‌ म्‌ति दृश्य जगत्‌ के परे है । 

यहां पर यह कह देना आवश्यक होगा कि नागाजँ न दो प्रकारके सत्य को मानतते 
ह। वे है- 

(१) संवृत्ति (छण17;०21) सत्य :-यह्‌ साघारण मनृष्यों के ल्य है । 

(२) पारमाथिक (1५०७०८० १०४४] ) सत्यः--यह्‌ निरपेक्ष रूप से 
सत्य हे । 

नागार्ज्‌न ने कटा है किं जो व्यक्ति इन दोनों सत्यो के मेद को नहीं जानते वे 
बृद्ध की रिक्षाओं के गूढ़ रहस्य को सम्चने मेँ असमथ रहते हैँ । 





\ 1. (06 (टवाद 18 प्प्ऽ लाला 762 ए€' 


देखिए 0पा71€8 0 [पताव ाप10डगणाङ, ए (सारण, ता $21113 


(८. 220) 
12. देविए [तात 21110500 प्रण]. 7 (, 663). 
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सवृत्ति सत्य पारमार्थिक सत्य को प्राप्त करने का साधन है। संवृत्ति सत्य 
अविद्या, मोह आदि मी कटलाता है । यह्‌ तुच्छ है । संवृत्ति सत्य मी दो प्रकार का 
ष्टोता है जो निम्नांकित हैः- 

(१) तथ्य संवृ ति--यह्‌ वह्‌ वस्तु या घटना है जो किसी कारण से उत्पन्न होता 
दै । इसे सत्य मानकरसांसारिक रोगों के व्यवहार होते हैँ । इस प्रकार यह्‌ लोक 
का सत्य हे । 

(२) मिथ्या संवृत्ति--यह वह्‌ घटना है जो कारण से उत्पन्न होती है । परन्तु 
इसे समी सत्य नहीं मानते । दुसरे शब्दो मे इससे लोगों का व्यवहार नहीं चलता । 

पारमाथिक सत्य की प्राप्ति निर्वाण में होती है । निर्वाण की अवस्था का वणेन 
-मावात्मक रूप मे सस्मव नहीं है । इसका वणेन निषेघात्मक रूपसे ही हो सकता 
ड । नागाज्‌न ने निर्वाण का नकारात्मक वर्णन किया है। उन्होने कहा है कि जो 
अज्ञाते, जो नित्य मीनहींहै, जिसका विनाश मौ सम्भव नहीं है, उसकानाम 
निर्वाण दहै । | 

माघ्यमिक-शून्यवाद का ददन शंकर के वेदान्त--अद्रैत से मिल्ता-जुखुता है । 
नागार्जुन ने दो प्रकारके सत्य--संवृति ओर पारमार्थिक सत्य--को माना है। 
शंकर के वेदान्त-दशेन में संवृत्ति सत्य ओर पारमाथिकं सत्य के समानान्तर व्याव 
रिक सत्य तथा पारमाधथिक सत्य को माना गया है । इन दो प्रकार के सत्यो के 
अतिरिक्तशंकर प्रातिमासिक सत्य (जिसको सिफं प्रतीति होती है) को मी मानते 
है । नागाजुन ने समी विषयों को पारमार्थिक दृष्टिकोण से ही असद्‌ कहा है । 
शंकर ने मौ पारमाथिक दृष्टिकोण से ईरवर, जगत्‌ को असद्‌ ओौर माया मान 
ल्या हे। माध्यमिक शून्यवाद ओर शंकर के दशन में जगत्‌ को एक ही धरातल 
पर रखा गया है । नागार्जुन वस्तु -जगत्‌ को असत्य मानते हैँ । शंकर ने मी जगत्‌ 
को सत्य नहीं माना हे । नागार्जुन ने पारमाथिके सत्य का नकारात्मक वर्णन किया 
दै। शंकरने मी पारमाथिक सत्य ब्रह्म का नकारात्मक वणेन किया है । नागार्जुन 
का शून्य' ओर शंकर का "निर्गुण-्रह्म' एक दूसरे से बहुत मिर्ते-जुरते है । इन 
-समानताओं के कारण कू विद्रानोंने शंकर को प्रच्छन्न बौद्ध (११९ 19 
.0)8्टपोऽ९) कहा है । 

योगाचार-विनज्ञानबाद 

योगाचा र-विज्ञानवाद के प्रवत्तेक असंग ओौर बसुबन्ध्‌, थे । कंकावतार सूत्र 
विज्ञानवाद का मृख्य ग्रन्थ माना जाता है) इस ग्रन्थ के अतिरिक्त असंग द्वारा 
वलिखित पुस्तकों से भी योगाचार का ज्ञान प्राप्त होता है । एसी पुस्तकों मे महायान 
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सृत्रालडकार, मध्यान्त-विमाग आदि मख्य ह! योगाचार सम्प्रदायको परम्परा 
को जीवित रखने का श्रेय दिडनाग, ईइवरसेन, घर्मपाल, घमंकीति आदि विचारक 
को ठहराया जाता है । यह सम्प्रदाय तिव्वत, चीन, जापान, मंगोलिया, आदि 
स्थानों मे प्रचलित है। इस सम्भ्रदायका विकास उक्त स्थानों मे अनेक उप 
सम्प्रदायो में हुआ है। 

विज्ञानवाद के मतानूसार विज्ञान (0050०७०९) सत्य हे । माध्य 
मिक ने बाह्य वस्तुजों तथा चित्त के अस्तित्व को नहीं माना है । विज्ञानवादी बाह्य 
वस्तुओं की सत्ता का खंडन करते हँ परन्तु चित्‌ की सत्ता मे विश्वास करते हैँ । 
उनका कहना है कि यदि विज्ञान अर्थात्‌ मन की सत्ता को नहीं माना जाय तव सभी 
विचार असिद्ध हो जाते टै । अतः विचार की संमावनाके व्यि चित्‌ को मानन 
अपेक्षित है। 

विज्ञानवाद गुन्यवाद से मिच्च है। शून्यवादी चित्‌ ओर अचित्‌, दोनो के 
अस्तित्व को नहीं मानते हँ जघ्रकि योगाचार विज्ञानवादी चिन्त्‌ कौ सत्ता मे विर्वास 
करता है । विज्ञानवाद विज्ञान को एकमात्र सत्य मानता है । खंकावतार सूत्र केः 
अनसार विज्ञान के अतिरिक्त सभौ धमं असद्‌ है । काम (7109), रूप (णा) 
अरूप (०-00)-- तीनों लोक इसी विज्ञान के विकल्प । किसी मी बाहरी 
वस्तु का अस्तित्व नहीं ह । जो कछ ह वह्‌ विजान है (“41 ४1५०४ 18, 18 (10118 
७0०87९88" ) दसी प्रकार वसूवन््‌ ने मी विज्ञान को एकमात्र तत्त्व माना है । 

विज्ञानवाद बाह्य पदाथं के अस्तित्वं को अस्वीकार केरता है 1 इसके अनुसारः 
जैसा कहा गया है चित्त ही एकमात्र सत्ता है । एसे पदाथं जो मन से वहिगत मालूम 
पडते है वे समी मन के अन्तगेत हैं । जिस प्रकार स्वप्न की अवस्था में मानव वस्तुओं 
को बाह्य समन्ता है यद्यपि वे मन के अन्तर्गत ही रहती दँ उसी प्रकार साधारण 
मानर्विकर अवस्थाओं में वाह्य प्रतीत होने वाला पदां विज्ञानमात्र है । समी बाह्य 
पदार्थं विज्ञानमात्र है । इस प्रकार विज्ञानवादी मन के वाहुर के शरीर आदि समी 
पदार्थो को मानसिक विकल्प (14०४) मानते हे । 

धर्मकीर्ति के अनसारनीठेरंग तथा नीले रंग के ज्ञान का वस्तुतः कोई अल्गः 
अस्तित्व नहीं है । दोनों एक है । वे स्म के कारण दो मालूम पडते हे । जसे दृष्टि 
दोष के कारण कोडई व्यक्ति दो चन्द्रमा देखे तो वैसी हालत में चन्द्रमा का दो होना 
नहीं प्रमाणित होता है । जिस प्रकार स्वप्न मे बाहरी मालूम होने वाली चीज मन 
के अन्दर ही होती है, उसी प्रकार साधारण मानसिक अवस्था में बाहर मालूम हनं 
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वाला पदाथंमनमेही रहता है । इसमे प्रमाणित हो जाताहैकिनज्ञान से भिन्न वस्तु 
का कोई अस्तित्वं नहीं है। 

विज्ञान के दो मेद हँ--(१) प्रवृत्ति विज्ञान (1४१1 ण) वपथ्‌ ©००ऽ००ण5- 
1९88), (२) [आख्य विज्ञान ( 41801४५ (0०567 ०5.९88 ) । प्रवृत्तिं 
विज्ञान के सात मेद है| वे हैँ चभु-विज्ञान, श्रोत्र-विज्ञान, घारण-विन्ञान, रसना~ 
विज्ञान, काय-विन्ञान, मनोविज्ञान तथा विरिष्ट मनोविज्ञान । पहले पांच 


विज्ञानो से वस्तुकाज्ञान होता है, मनोविज्ञान से उस पर विचार कियाजातादहै 


विशिष्ट मनोविज्ञान से उसका प्रत्यक्ष होता है । इन सवको संयोजन करने वाला 
चित है जिसे, आलय विज्ञान कहा जाता है। 

आटथ-विन्ञान--आल्य-विज्ञान विभिन्न विज्ञानो का आल्य है। आल्य 
काअथंहै घर। प्रवृत्ति-विन्नान आल्य-विज्ञान पर अवलम्बित है । समी ज्ञान बीज 
रूपमे यहां एकत्रित रहते हैँ । आल्य-विज्ञान समी विज्ञानो का आघारहै। आक्य- 
विज्ञान दूसरं दशंनों की आत्मा के समान प्रतीत होता है । आत्मा ओर आल्य- 
विज्ञान में एक मुख्य मेद यह्‌ है कि आत्मा नित्य है जबकि आल्य-विज्ञान साघार- 
रणतः परिवर्तनशील माना जाता है । साधारणतः आल्य-विज्ञान का अथं है परि- 
वर्तनरील चेतना का प्रवाह्‌ (0१०61191) 87९8771. 0{ ९086} 08.९88) 
परन्तु ठंकावतार के अनुसार आल्य-विज्ञान नित्य (एला्ाल६), अमर 
(17170218) तथा कभी न बदलने वाका विज्ञान-का-जाल्य है । यदि ञाख्य-वि- 
ज्ञान का यह्‌ अथं ल्या जाय तव वह्‌ अन्य दशेनो की आत्मा के सदृशा हो जायेगा । 

विज्ञानवाद के अन्‌सार विज्ञान (९०8०)० ५88) से ,अल्ग किसी वस्तु 
का अस्तित्व नहीं है । योगाचार बाह्य वस्तु के अस्तित्व का खंडन करता है। 
उसका कटना हे कि यदि वाह्य वस्तु के-अस्तित्व को मानामी जायतो उसका 
ज्ञान नहीं हो सकता है । यदि कोई बाह्य वस्तुहैतोयातो वहु एक अणुमात्र है 
अथवा कई अणुओं का योगफल है । यदि वह्‌ एक अणु है तो उसका प्रत्यक्ष नहीं 
हो सकता, क्योकि अण्‌ अत्यन्त ही सुक्ष्म होता है । इसके विपरीत यदि वह अनेक 
अणृओं का योगफलं है तो पूरी वस्तु का एक साथ प्रत्यक्ष होना सम्मव नहीं है । 
इसे उदाहरण के द्वारा स्पष्ट किया जा सकता है । मान लीजिये, हम एक टेबल 
को देखना चाहते है । सम्पुणं टबु को एक साथ देखना असम्मव है । हम टेवुछ 
को जिस जोरसे देखते है टेबल का वही अंश हमे दीखता है। उसका दूसराअंश 
दृष्टिगोचर नहीं होता है । यहां पर यह कहा जा सकता है कि टेवुल के एक एक अं 
कगे देखकर सम्पूणं टेव का ज्ञान सम्भव हो सकता है। परन्तु एक-एक माग को 
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देखना सम्भव नहीं है; क्योकि यहां पर मी वही कठिनाई उपस्थित हो जाती है 
जो पुरे टेवृल को देखने में होती दै । इस विवेचन से प्रमाणित होता है कि मन से 
मिन्न किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं है । विज्ञानवाद वाहय वस्तु की अन्‌पस्थिति 
क्षणिकवाद (110719४9 ०९88) के सिद्धान्त के आधार पर प्रमाणित करता 
है । वस्तुओं का ज्ञान उत्पत्ति पर ही निमंर करता है। परन्तुज्योही वस्तुको 
उत्पत्ति होती है त्यों ही उसका नाश हो जाता है। अतः वस्तु काज्ञान तमी 
हो सकताहै जब एक ही क्षण मेँ वस्तु ओर उसका ज्ञान दोनों हौ जायं। 
परन्तु वस्तुजानकाकारणरहै ओौर ज्ञान कायंदहै। कारण ओर कायं दोनांएकही 
समय में नहीं हो सकते । कारण का आगमन कायं के पूवं होता दै। ज्योंही वस्तु 
का निर्माण होताहैत्योंही उसकानाशहोजाताटै। नाश के बाद उसके ज्ञानका 
प्ररन नहीं उठता । अतः बाह्य विषयों का ज्ञान असम्मव हे । 


ऊपर वणित विचारों से प्रमाणित होतादैकिज्ञान के अतिरिक्त विषयो का 
अस्तित्व नहीं है । जो वस्तु बाह्य मालूम होती है वह मी मन का प्रत्यय ही है । टेवल, 
कुर्सी, घट इत्यादि समी वाद्य पदाथं मन के प्रत्ययमात्र है । इस मत को पारचात्य 
दर्दान में (६०1] ९५४७ 10811870 कहा जाता है । 

परन्तु यहाँ पर यह्‌ कह देना अप्रासं गिक नहीं होगा कि विज्ञानवाद ने यह्‌ कह 
करकि वस्तुक अस्तित्व उसके ज्ञान से भिन्न नहीं है बकंले के [88 008{ थानं 011 
सिद्धान्त की सत्यता को प्रमाणित किया है । परन्तु इससे यह समञ्चना कि योगाचार 
-विन्नानवाद बकलेके उप] ९८४1 र₹€ 14९1870 से अभिन्न है, म्रामक होगा । 
बके के 87} ९०४१ ४९ 1१८९]18प्पञौर विज्ञानवाद में एक सृक्ष्मअन्तर है जिसकी 
ओर ध्यान देना आवद्यक है। बकले के मतान्‌सार जो ज्ञाता (10 
०07 ?60नं रलः) वह्‌ सत्य है परन्तु प्रत्यक्ष का विषय (710 07 ९५61 १७ब्‌ ) 
अर्थात्‌ बाह्य वस्तु असत्य है। विज्ञानवाद में इसके विपरीत ज्ञाता 
(710 07 ऽप] ०५४) मौर ज्ञेय (1९0० ०7 0] ९५४) दोनों को 
असत्य मानागयाहै।१ यही कारण है किं असंग ओर बसुबन्ध्‌ नं जीवात्मा 
को असद्‌ बतलाया है । जीवात्मा को असद्‌ बतलाने का अथं है ज्ञाता को जसद्‌ बत- 
लाना क्योकि जीवात्मा ही ज्ञान प्राप्त करता है । विषय को, जैसा हमलोगो न देखा 
है, विज्ञानवाद सत्य नहीं मानता है । विज्ञानवाद के अन्‌ सार विज्ञान (6०४०)०- 
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51698) ही एकमात्र सत्य माना गया है । विज्ञान ज्ञाता ओरज्ञेय की विशेषताओं 
से दन्य है। 

महायान सपरिग्रह शास्त्र मे असंग ने योगाचार मत की प्रधान दस विडोष- 
ताओं का उल्टेख किया है जो निम्नलिखित है --१ 

(१) आल्य-विज्ञान समस्त जीवों में व्याप्त है। 

(२) ज्ञान तीन प्रकारका है--म्रामक 1115०, सापेक्ष, 1२4] ९७ 
तथा निरपेक्ष ( ^ 801४९ ) । 


(३) वाह्य जगत्‌ ओौर आभ्यन्तर जगत्‌ आल्य की ही अभिव्यक्तियां हैं। 

(४) छः पुणंताये (९१००४००8) आवश्यक हैँ । 

(५) बुद्धत्व पाने के छ्य बोधिसत्व की दस अवस्थाओं से गुजरना पड़ता है । 

(६) महायान हीनयान को अपेक्षा अधिकं श्रेष्ठ है । हीनयान व्यक्तिवादी, 
स्वार्थी तथा संकीणं है । इसने वृ द्ध के उपदेशों को गर्त समञ्ा है । 

(७) बोधिकेद्रारा बूद्ध के घमंकय से एक होना ही लक्ष्य है । 

(८) विषयी-विषय (ईप ९०-ग व) दैत को पार कर शुद्ध 
चेतना से एकता स्थापित करना वांछनीय है । 

(६) पारमाथिक दृष्टिकोण से संसार ओर निर्वाण मे कोई मी अन्तर नहीं 


टै । नानात्व को त्याग कर तथा समत्व को अपनाकर निर्वाण यहीं प्राप्त किया जा 
सकता है। 


(१०) धमंकाय, वृद्ध का शरीर-तत्व है । यह पूर्णं शुद्ध चेतना है । इसकी 
अभिव्यक्ति संसारकी दृष्टि से निर्माणकाय तथा निर्वाण कौ दृष्टि से सम्भोगकाय 
मेदहोतीहै। 

विन्ञानवादी को योगाचार कहा गया है। योगाचार का अथं 0790४18 
7 १०९० हे । विज्ञानवादी विज्ञान के अस्तित्व को प्रतिपादित करने के लये योगं 
का अभ्यास करतेथे। योग के आचरण के आधार पर वे बाह्य जगत्‌ की काल्प- 
निकता को प्रमाणित करने का प्रयास करते थे) इसीचल्ियि उन्हे योगाचार' की 
संज्ञा दी गई है। 


1. देखिए "0४11168 0 1/12118 18. एप्तत111870 (2. 65-75) 
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सौत्रान्तिकि-बाह्यनुमेयवाद 


सौत्रान्तिक ओर वैमाषिक मत हीनयान सम्प्रदायकेदो रूप टै। सौत्रान्तिक 
मत की चर्चाकरलेनेकेवाद हम वमाषिक मतकी व्याख्या करगे। 

सौत्रान्तिक मत सूत्र-पिटक पर आवारित रहने के कारण सौत्रान्तिक कटा 
जातादै। कमार लाट इस मतके समथेक हँ । 

सौत्रान्तिक चित्त तथा बाह्य वस्तुओं, दोनों, के अस्तित्व को मानते हँ । विन्ञान- 
वादियों ने बाह्य जगत्‌ के अस्तित्व का खंडन किथा है; परन्तु सौत्रान्तिक उनके 
विपरीत वाह्य जगत्‌ को चित्त के समान सत्य मानते ह । समकालीन काल में 
मर्‌ जैसे दादानिक ने &ण्]व्०४ ४० [1तव्णश कौ समालोचना करनं 
के छिथेजिनतर्कोकाप्रयोगकियादैवे सौत्रान्तिक द्वारा विज्ञानवादकी आलोचना 
के नितित्त दी गयी यूक्तियो से मिर्ते-जुर्ते हँ । 

सौ त्रान्तिक बाय वस्तुओं के अस्तित्व को प्रमाणित करने के छ्य योगाचार- 
विज्ञ,न ताद की समालोचना करना आवद्यक समन्ते ै। योगाचार-विक्ञानवाद 

ट्य वस्तुओं की सत्ता का निषेव कर उन्हं विज्ञानमात्र मानते ट । सौत्रान्तिक 
विन्ञानवाद के दृष्टिकोण को अमान्य बतलातते ह। 

(१) योगाचार-विज्ञानवाद का कथन है कि विषय ओौर उसके ज्ञान अभिन्न 
ह । नीलेरगतथानीटेरगके दान अभिन्न है, क्योकि दोनों का प्रत्यक्षीकरण 
साथी साथदहोत्ताहै । परन्तु इसके विशद सौत्रान्तिक काकट्ना हेकि बाह्य 
वस्तु ओर उतकेज्ञान को इसलिये असिच्न मानना कि उनकी अन्‌ मूतिएकही साथ 
होती है, रामक है। संवेदना ओर उसके विषय का अन्‌मवएकटही साथ होताहै। 
परन्तु इसते यह नहीं प्रमाणित होता कि संवेदना ओर उसके विवय में तादात्म्य है । 

(२) वस्तुज्ञानसेमिन्नदै। ज्ञान आभ्यन्तर अथवा आत्मनिष्ठ है । परन्तु 
वस्तु बाह्य अथवा विषयगत (0) ०८४४०) है । वस्तु उसके ज्ञान से स्वतन्त्र है । 
वस्तु ओर उषङाज्ञानदोनोंकोएकही काल ओर स्थान में पानाकठिन है। अतः 
वस्तु ओर उसक। ज्ञान एक दूसरं से पृथक्‌ है। 

(३) यदि वस्तु सिफं ज्ञानमात्र होती तो वस्तु की अन्‌मूति अहम्‌ के रूपमें 
होती न कि वस्तुकेरूपमें। घट को देखकर हम यह्‌ नहीं कहते कि भम हीघट 
षं ।'' इसके विपरीत हम यह्‌ कहते हैँ कि यह घट है । ` इस प्रमाणित होता है 
किवाह्य वस्तुको ज्ञानमात्र मानना ्रान्तिमूक्क है। 
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(४) योगाचार-विज्ञानवाद का कथन है कि ज्ञान ही ख्रमवश बाह्य वस्तुक 
रूपमे प्रतीतहोतादै। दूसरे शब्दो मेंज्ञान ओर वस्तु का भेद भ्रमात्मक हे । ज्ञान 
दी एकमात्र सत्य हे । 

सौ तरान्तिक का इसके विरुद्ध में कहना है कि यदि बाह्य वस्तु पूणेतः असद्‌ है 
तो आन-तरिकनजानकी प्रतीति बाह्य विषयों के रूपमे असम्मवदहै। वाह्य वस्तु 
कोज्ञानकी प्रतीति मानना उसी प्रकार अथहीन है जिस प्रकार वंव्या-पुत्र। 

(५) यदि वाहय वस्तुओं का अस्तित्व नहीं होता तो समी ज्ञान को हम समान 
मानते । दूसरे शब्दों में चट ज्ञान' ओर 'पट-ज्ञान' में कोई मेद नहीं होता । यदि 

दोनों केवल ज्ञान हैँ तो दोनों एक हैँ । परन्तु 'वट-ज्ञान' ओर 'पट-ज्ञानः को हम 
एक नहीं मानते हैँ । इसमे प्रमाणित होता है कि समी ज्ञान समान नहीं है । 

(६) सौत्रान्तिक का कहना है कि हम वाह्य वस्तु का प्रत्यक्षीकरण करते हँ 
तथा उनके प्रति हमारी प्रतिक्रिया होती है । अतः एसा मानना कि आन्तरिक ज्ञान 
की प्रतीति वाट्य वस्तुओं के रूप मे होती है, अमान्य है । 

योगाचार-विन्ञानवाद की समालोचना कर सौत्रान्तिक बाह्य वस्तुओं की 
सत्ता में विदवास करते हैँ । परन्तु उनसे जब पूछा जाताहै कि वाद्य वस्तु काज्ञान 
किम प्रकारहोताहैतोवे कहते हैँ कि बाह्य वस्तु का प्रत्यक्ष-ज्ञान नहीं होता है, 
वल्कि उसके प्रतिरूप काही ज्ञान होता है। वाह्य विषय मन में प्रतिरूप उत्पच्च 
करते है । बाह्य विषयों के अल्ग-जल्गं आधार के अन्‌सार उनके प्रतिरूप मी 
अलग-अलग होतेह । इनकी सिच्नतासे हम बाह्य विषयों कौ भिन्नता का अनमान 
करते हैँ। इस प्रकार वाह्य विषयों का ज्ञान उनसे उत्पच्च मानसिक आकारोंसे 
अनुमान द्वारा प्राप्त होता है । इसलिये इस मत को बाह्यानूमेयवाद कहा जाता 
है । यह मत परोक्ष यथा्थवाद (1"व्‌7०५४ 1२९])ऽ) कहा जाता है; क्योकि 
वाह्य वस्तुजों का ज्ञान उनके द्वारा उत्पन्न मन मे प्रतिरूपो के आधार पर होता 
है । बाह्य पदाथं मन पर्‌ अपने चित्र अंकित करते हैँ ओर उसीसे उनके अस्तित्व 
का अनुमान किथा जाता है। वह्‌ मत वस्तुवाद कहा जाता है; क्योंकि वस्तुओं 
का ज्ञान मन के चाहने मर से नहीं हो जाता दै। वस्तुओं का अस्तित्व मनसे 
स्वतन्त्र है 

सौ व्रान्तिकों के अनुसार ज्ञानक चार कारण माने गये हैँ । इनके संयोजन से 
ही ज्ञान सम्मवहोतादहै। वे इस प्रकार है:-- 

(१) आलम्बन (०)] ०५४) --य्वुक, करसं इत्यादि बाह्य विषय को आल- 
-म्बन-कारण कहते है, क्योकि दे ज्ञान के आकार का निर्माण करते है । 


११५४ भारतोय दक्षन की रूपरेखष्र 


(२) समनन्तर (८10) --ज्ञान के चयि चेतन मन तथापूर्ववर्ती मानसिक 
अवस्था का रहना आवश्यक है जो आकार काज्ञान दे सके। 

(३) अधिपति (8०३८) --इन्द्रियों को ज्ञान का अधिपति प्रत्यय कहागया 
है । किसी विषय का ज्ञान इन्द्रियों पर निर्भर है। आकम्बन ओर समनन्तर के 
रहते हए मी इन्द्रियां के विना ज्ञान नहीं हो सकता है । 

(४) सहकारी प्रत्यथ (भपस्ाााध ००११४००) --आकार, अ।वद्यक ` 
दरी आदि मी ज्ञान के सहायक कारण हैँ । ज्ञान के लिये इनका रहना नितान्त 
आवद्यक है । 

सौत्रान्तिक वाह्य जगत्‌ में परमाणुओं का निवास मानते हैँ। परमाणु 
निरवयव होते ह । वे परस्पर संय॒क्त नहीं होते है । 

सौ त्रान्तिक-व्यक्ति-विरोष को यथार्थं मानते हैँ। व्यक्तिविशेष से अल्गः 
सामान्य कौ सत्ता नहीं हैँ । ये सामान्य की सत्ता का खंडन करते हैँ । 

जहां तक निर्वाण की धारणा का सम्बन्ध है सौत्रान्तिक निर्वाण का अथं दुःखों 
का अमाव मानते है। निर्वाण का अथं बृज्ञ जाना" है । यहां निर्वाण के सम्बन्धः 
मे निषेवात्मक मत पर बक दिया गया है । 

सौत्रान्तिकों के अनुसार प्रमाण दो माने गये हँ । वे हैँ प्रत्यक्ष ओर अनुमान ॥ 
अनुमान दो प्रकार का माना गया है--स्वार्थानुमान गौर परार्थानुमान । स्वार्था- 
नमान अपने ज्ञान के लिये तथा परार्थानुमान दूसरे के संशय को दूर करने के निमित्त 
किया जातादहै। 





वेभाषिक बाह्य~प्रत्यक्षवादं 


बौद्ध घमं के सम्बन्ध में कादमीर में विरोघात्मक विचार विद्यमान थे। इस- 
लिय बौद्धघमं के समथेकों ने एक समा का आयोजन किया । उस समा में अभिधर्मः 
पर विभाषा नामक एक प्रकांड टीका लिखी गयी । वेभाषिक मत मृतः विभाषाः 
पर ही आधारित था। इसलिये इसका नाम वेमाषिक पड़ाहै। दूसरे शब्दों मेः 
विभाषा मेंश्द्धा रखने के कारण इस सम्प्रदाय को वैमाषिक' कहा गया है । 

वेमाषिक चित्त ओर जड़ दोनों की सत्ता को मानते हैँ । ये समी वल्तुओं के 
अस्तित्वं मे विर्वास करते हैँ । इसलिये इनहं सर्वास्तित्ववादी की संज्ञा दी गयी 
है । य समी विषयों का अस्तित्व मृत, वक्तंमान ओौर मविष्यत्‌ काक में मानते हैँ । 
वसुबन्धु ने सर्वास्तित्ववादी उन्हूं कहा है जो समी विषयों का अस्तित्व तीनों कालों 
मे--अर्थात्‌ मूत, वत्तंमान तथा मविष्य मे--स्वीकार करते है । वै मापिक अपने मतु 


बौद्ध-दशन १. 


की पुष्टि वृद्ध के वचनोंकी विर्वसनीयता से करते है। वृद्ध नेस्वेयं कहा है कि 
अतीत, वत्तंमान ओौर भविष्य में विषयों का अस्तित्व है। वेमाषिक का कहना 
है कि विषयों के रहने पर ही उनकी चेतना सम्मव होती है। हमें मिच-मिच् काल 
के विषयों की चेतना होती है जिससे प्रमाणित होता है कि उनका अस्तित्व है । इस 
प्रकार वैमापिक-तीनों काल के विषयों की सत्ता मानते हैँ । 

वेमाषिक बाह्य विषयों का ज्ञान प्रत्यक्ष से मानते है । वस्तुञो का ज्ञान प्रत्यक्ष 
को छोडकर किसी उपाय से नहीं हो सकता । वस्तुओं का ज्ञान मानसिक प्रतिरूपो 
के आधार पर मानना भ्रामक है । यदि किसी व्यक्तिने कोई बाह्य वस्तुका 
प्रत्यक्ष नहीं किया है तो वह॒ यह्‌ नहीं समज्न सकता कि कोई मानसिक अवस्था 
बाय वस्तु का प्रतिरूप है । इससे हमे मानना पड़ता है कि बाह्य वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष ज्ञान सम्मव है । इसी लिये व॑माषिक मत को बाह्य प्रत्यक्षवाद कहा जाता हे } 

सौत्रान्तिक वाह्य विषयों को अनुमान पर आवारित मानते हैँ । वमापिकनें 
उनके मत कौ आलोचना करते हए कहा है कि ज्ञान से बाह्य विषयों का अनमान 
लगाना "विरुद्ध माषा" है । यदि समी वाह्य वस्तुओं का अस्तित्व उनके ज्ञान से 
लगाया जाय तो फिर किसी मी वस्तु का प्रत्यक्षीकरण सम्मव नहीं है, क्योकि 
अनुमान का आधार प्रत्यक्ष है । यदि आग से धूम कौ उत्पत्ति का प्रत्यक्ष ज्ञान 
कमी न मिले तो घूम को देखकर आग का अनमान नदीं किया जा सकता । इसी 
तरह बाह्य वस्तुओ का प्रत्यक्ष ज्ञान कमी न होने से प्रतिरूपो के आधार पर उनका 
अनुमान नहीं किया जा सकता । अतः सौत्रान्तिक का मत समीचीन नहीं है । 

वेमाषिक बाह्य विषयों को प्रत्यक्ष का विषय मानते हैँ । प्रत्यक को कल्पना 
तथा ज्ञान से रहित माना गया है । इन्द्रिय-ज्ञान, मनोविज्ञान, जत्म-संवेदन तथा 
योगिज्ञान प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैँ प्रत्यक्ष के अतिरिक्त अन्‌मानकोमी प्रमाण 
माना गया हे। 

"वर्म शब्द का प्रयोग वौ माषिक मत मे अधिक हआ है । इसलिये घमं का अथं 
जानना अपेक्षित है। "वम" भूत ओर चित्त के सूक्ष्म तत्वों को कहते है । सप्‌णं 
विर्व घर्मो कासंघातहै। धमं चाररँ। वेहैपृथ्वी, जल, वाय्‌ ओर अग्नि) पृथ्वी) 
कठोर (1870) है । जल टण्डा (८०1१) है । अग्तिमे गरमी ( फक्त ) 
है । वाय्‌ गतिडील है । आका को वेमाषिकने धमं नहीं माना हे। 

बाह्य विषयों को वैभाषिक ने अण्‌ओं का संघात माना है। अणु अविभाज्य 
है । अण्‌ मे रूप, शाब्द, संवाद आकार नहीं होता है। अणु एक दूसरे म प्रवेश नहीं 
कर सकते हैँ । 


-१५६ भारतीय दशंन की रूप-रेखा 


वैमापिक ने निर्वाण को मावूप माना है । इसमें दुःख का पूणेतः विनाश हो 
जाता हे। यह आकाश्च की तरह अनन्त दै। निर्वाण अनिवंचनीयदहै। इस प्रकार 
निर्वाण के सभ्वन्ध मे जो भावात्मक दृष्टिकोण है उसकी मीमांसा वैमाषिक नें 
को है। 
वे मापिक मत तथा सौत्रान्तिक मत में अनेक समानतां है| फिर मी दोनों 
मतो मक्‌ गौणवातोंको लेकर अन्तर दै । सौत्रान्तिक तथा वैमाषिक मतके 
वीच जो साम्य दँ उन्हं जानने के पूवं उनके वीच जो भिन्नता है उनका उल्टेख 
करना आवर्यक है । 
वेमाषिकर के मतान्‌सार वाह्य विषयों का ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है । बाह्य 
विवयों को प्रत्यञ्च का विवधं मानने के कारण उन्हे बाह प्रत्यक्षवादी कहा गया 
है। 
इसके विपरीत सौ त्रान्तिक का कहना है कि वाहय विषय काज्ञान अन्‌ मान-जन्य 
दे । इलि उपे वाह्यानूमेय-वाद कदा गथा है, क्योकि वह वाहरी वस्तुओं के 
जस्तित्व को अनुमान-सिद्ध मानता है। इसी कारण वैमाषिक के मत को अपरोक्ष 
यथा्थवाद ( 7017९67 दिश्णुऽ ) तथा सौत्रान्तिक के मत को परोक्ष यथा्थं- 
वाद ( 1पतापव्छ एवां ) कहा गया है । । 
सौत्रान्तिक सु वर-पिटके पर आधारित है, जघकि वैभाषिक विभाष पर आधा- 
रित दै। 
सौत्रान्तिक ओर वैमाषिक में निर्वाण का विचारः ठेकर भी मतभेद दै। 
सौत्रान्तिक ने निर्वाण का अथं बुज्ञ जाना" कहा है । इसमें केवल दुःखों का नाश 
होता है । परन्तु वंमाषिकने निर्वाण को मावहूप माना है । सौत्रान्तिक ने निर्वाण 
के निषेघात्मक मत पर वल दिथा है जवकि वैमाषिक ने निर्वाण के मावात्मक मत 
को अपनाया हे। अव हम सौत्रान्तिक ओर वैमापिक मत के बीच जो साम्य हँ 
उनका उल्लेख करेगे । 
सौत्रान्तिक ओौर वेमापिक मे पहला साम्य यह्‌ है कि दोनों ने चित्त ओर 
चस्तु के अस्तित्व को माना है । इसलिये दोनों को सर्वास्तित्ववादी कहा गया है । 
दोनो मे दूसरा साम्ययह दहै कि दोनों ने जड़ तत्व की इकाई अणु को माना 
दै। दोनोंनेदही अणु के चारप्रकार माने हैँ । पृथ्वी, जल, वायू ओर अभ्निके 
परमाणु कोदोनोंने माना 
दोनो मे तीसरा साम्य यह्‌ है कि दोनों ने वस्तुं ओर चित्त को धर्मो का 
संवरात मानादहै। इसलिये दोनों को संघातवादी कहा गया है । 


बोद्ध-दशान । - १५७. 


सौत्रान्तिक ओर वैमाषिक में चौथा साम्य यह्‌ है कि दोनों ने प्रत्यक्ष ओर 
अनमान को प्रमाण मानाहै। 


इन समानताओं का कारण यह है कि दोनों मतो का विकास हीनयान सम्प्रदाय 
से हअ। दै । हीनयान सम्प्रदाय की सामान्य उपज रहने के कारण दोनों एक दूसरे 
से अत्यधिक मिकर्ते-जुकते है । 


बोद्ध मत के घामिक सम्प्रदाय 
(१16 ५1110 ए३ 8610018 ९7 {3१०11870} 


जव हम विश्व के घर्मो का सिहावलोकन करते है तो पाते हैँ कि उनका विभा- 
जन भिन्न-भिन्न सम्प्रदायो मेहो पायाहै। इसे हम विर्व के समस्त धमं के लिए. 
सत्य मानेयान मानें हमे विर्व के अधिकांश घर्मो के सम्बन्ध मे यह वात माननी 
ही पड़ती है । घमं का इतिहास ही इस वात का साक्षी कहा जा सकता है । ईसाई 
घमं का विमाजन प्रोटेस्टैट ओौर कंथोलिक मतों मे, इस्लाम का विमाजन सच्ची 
ओर दिया मते, जैन घमं का विभाजन दिगम्बर तथा उवेताम्बर सम्प्रदायो मे 
उक्त कथन की प्रामाणिकता की ओर संकेत करता है । अन्य धर्मो की तरह बौद्ध 
घमं क्रा विभाजन भी सम्प्रदायो मे हृजा है। एसे सम्प्रदाय मूलतः दो है । इन्द्‌ 
(हीनयान' तथा महायान" कहते दै । हीनयान बौद्ध घमं का प्राचीनतम रूप है । 
महायान बौद्ध घमं का विकसित रूप है 1 अव इन दोनों मतो पर हम पृथक्‌-पृथक्‌ 
विचार करगे । 


हीनयान 


हीनयान वृद्ध के उपदेशों पर आधारित दै । इस घमं का आधार पाली साहित्य 
दै, जिसमे ब॒द्ध की शिक्षाएं संग्रहीत है । यह प्राचीन बौद्ध दर्शन की परम्परा को 
मानता है । इसी कारण इसे मौलिक एवं प्राचीन धरं कटा गया है । यहं धर्म लका». 
दयाम, बर्मा आदि देशौ में प्रचलित है । 


हीनयान में समी वस्तुजों को क्षणमंगूर माना गया है। साघारणतः नित्य 
समद्ली जाने वाली वस्तुएँ मी असद्‌ हँ। वे मूर्तः अभाव खूप हैँ । टीनयान मे 
आत्मा की सत्ता को नहीं माना गया है । यहा अनात्मवाद की मीमांसा हू ई है। 
इस प्रकार हीनयान में समी द्रव्यो अथवा व्यक्तियों के अस्तित्वं का निषेध इजा ह । 
हीनयान मे ईदवर की सत्ता को नहीं माना गया हे । जब ईरवरः का अस्तित्व 
नहीं है तो ईङ्वर को विइव का खष्टा एव प 1लनकरत्ता कहने का प्रदन ही निरथेकः 


1 -यरिणिषकिििकरिरेरे 
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-है। अनीरवरवादी धमं होने के कारण यह्‌ जेन धमं से मिल्ता-जृल्ता है । ईइवर 
का स्थान हीनयान सम्प्रदाय में कम्म' तथा धम्म" को दिया गया है । प्रत्येक 
व्यक्ति अपने कमं के अन्‌ सार शरीर, मन तथा निवास-स्थान को अपनाता हे । 
संसार का नियामक हीनयान के अनसार “वम्म' है । %वम्म' के कारण व्यक्ति के 
कृमं-फलठ का “नाश' नहीं होता है। इस प्रकार धम्म" का हीनयान मत में महत्व- 
"णं स्थान दै। “घम्म' के अतिरिक्त बौद्ध घमं के अन्‌यायियों को संघ (0"82- 
०18९ (पान्‌ ) में निष्ठा रखनी पडती है । अपने धमं के अनुयायियों के साथ 
संव-वद्ध होने के फलस्वरूप साधक को आध्यात्मिक वल मिक्ता है । बौद्ध धमं के 
प्रत्येक अनुयायी को बुद्धं शरणं गच्छामि,घम्म शरण गच्छामि, संघं शरणं गच्छामि 
(1 216 7रप्ु८ 19 एतत्‌], 10 ४0९ 1/8, 171 176 (001९४610) 
काव्रत लेना परमावश्यक ह । इस प्रकार हीनयान में बुद्ध, धम्म ओर संघ इन 
तीनों को रिरोधायं करने का आदेश दिया गया है । 
हीनयान के अनूसारजीवन का चरम लक्ष्य अर्हत्‌ होना या निर्वाण प्राप्त करना 
दै। निर्वाण का अथं बुक्ञ जाना" है। जिस प्रकार दीपक के बुञ्च जाने से उसके 
अकाड का जन्त हो जाता है उसी प्रकार निर्वाण प्राप्ति के वाद मानवं के समस्त 
दुःखोकानाडहो जाता दहै। निर्वेणि को अमाव रूपमानागयादहै। इसका फल 
यह्‌ होता है किं निर्वाण का आदशं उत्साहवद्धंक तथा प्रेरक नहीं रह्‌ जाता है । 
हीनयान मे स्वावलम्बन पर जोर दिया गया है । प्रत्येक मनूष्य अपने प्रयत्न 
सेही निर्वाण प्राप्त कर सकता है। निर्वाण प्राप्त करने के लिए मनुष्य को बुद्ध 


के चार आयंसत्यो का मनन एवं चिन्तन करना आवश्यक है । उसे किसी बाह्य 


सहायता को कामना करनं के बजाय अपने कल्याण के लिए स्वय प्रयत्न करना 
चाहिए । स्वयं बुद्ध ने कहा है आत्मदीपो मव" । बुद्ध के अन्तिम शब्दों ममी 
जो इस प्रकार है--सावयव पदाथं या संघात समी नाडवान है। परिश्रम के 
धारा अपनी म्‌क्तिका प्रयास करना चाहिए--आत्मनिर्मर रहने का आदेश है । 
टीनयान को, इस कठिन अददे के कारण, कठिनियान (वाि०्ण+ 280) मी 
टा गया है। 

हीनयान के मतानुसार व्यक्ति को सिफं निजी मोक्ष की चिन्ता करनी चाहिए । 
यही कारण है कि हीनयान के अन्‌ यायी अपनी म्‌ क्ति के लिए प्रयत्नशीख रहते है । 
हीनयान का यह्‌ आदशं संकूचित है, क्योकि इसमे लोक-कल्याण की मावना का 
निषेव हृजा हे । इसके अतिरिक्त हीनयान के इस विचार में स्वाथ-परता मौजूद 
दै, क्योकि व्यक्ति निजी मूर्वित्त को ही अपना अभीष्ट मानता दहै। इस प्रकार 





जोद्ध-दशन १५६ 


डीनयान में पराथं की मावना का निषेव हुआ है} हीनयान में लोक-कल्याण की 
-मावना का खण्डन होने के कारण महायानियों ने इसे हीन तथा अपने मत को 
महान्‌ कहा है, क्योकि महायान लोक-कल्याण कौ मावना पर आधारित है । 

हीनयान का उपरोक्त विचार बुद्ध के निजी उपदेश तथा व्यवहार से असंगति 
रखता है । ब द लोक-सेवा को अत्यधिक महत्व देते थे । लोक-कल्याण की भावना 
से अन्‌प्राणित होकरवे विशव का परिभ्रमण करते रहे तथा जनता को उपदेश देते 

रहे । उनके उपदेश में संसारके दुःख से म्‌क्ति पाने का आदवासन था। इसके 

अतिरिक्त वे छोक-कल्याण तथा धमे-प्रचार कौ मावना से मिक्षुओं को मिन्न-मिन्न 
देरो मे मेजते रहे । इससे प्रमाणित होता है कि वृद्ध ने स्वार्थ-परायणता का खण्डन 
किया हे। 

हीनयान मं संन्यास को प्रश्रय दिया गया है। "विशुद्ध मार्ग" में कहा गया है 
कि जो व्यक्ति निर्वाण को अपनाना चाहता है उसे इमान मे जाकर शरीर ओर 

जगत्‌ को अनित्यता की शिक्ना ग्रहण करनी चाहिए । हीनयान अपने चरम उदेश्य 

की प्राप्ति के चिणि इन्द्रिय-सुख का दमन करते हैँ तथा एकान्त मे जीवन व्यतीत 
करते हँ । इस प्रकार सामाजिक जीवन का मी हीनयान मे खण्डन हुआ है । कहा 
गया है कि सामाजिक जीवन को व्यतीत करने से आसक्ति की भावना का उदय 
होता है जिसके फलस्वरूप दुःख का आविमाव होता है। बुद्धिमान व्यक्ति को 
-पारिवारिक बन्धन को त्यागने का आदेद दिया गया है । अतः हीनयान मे भिक्षु- 
जीवन अथवा सन्यास को नीति-सम्मत बतलाया गया है, तथा इच्छा या वासना 
से विरक्ति को समथन किया गयाहै। 

हीनयान में बुद्ध को महात्माके रूपमे मानागयाहै। वे साधारण मनष्य 
से इस अथं मे उच्च थे कि उनको प्रतिमा विलक्षण थी । बुद्ध उपदेशक थे । उन्होने 
जनता को सत्य का पाट पड़ाया । हीनयानियों के अनूसार सभी लोगों में बुद्ध बनने 
की शक्ति नहीं होती । वह तो तपस्या से उत्पन्न होती है । इन सों के बावजूद 
बुद्ध को हीनयान में ईरवर नहीं माना गया है। वृद्ध को उपास्य कहना खरामक 
है। 

हीनयान में स्वावलम्बन ओर सन्यास के आदं को माना गया है । ये आदं 
इतने कठिन एवं कठोर ह कि इनका पाक्न सवो के चिए सम्मव नहीं है । इसीलिए 
महायान के समर्थकों ने 'हीनयान' को छोटी गाडी" अथवा “छोटा पंथ कहा है । 
इसका कारण यह्‌ है कि हीनयान के द्वारा कम ही व्यक्ति जीवन के लक्ष्य-स्थान 
तक जा सकते हैँ । हीनय।न का यह्‌ नामकरण समीचीन जंचता है । 


त = ने 


१६० भारतीय दशन कौ रूप-रखाः 


महायानं 


हीनयान धमं की संकीर्म॑ता एवं अव्यावंहारिकता में ही महायान का बीजे 
अन्तर्मत था । हीनयान एक अनीरवरवादीं धमं धा । अनीदवंरवादं। धमं हानं कं 
नात्ते हीनयान जनसाधारण के लिए अप्राप्य था। सन्यास एव स्वावलम्बन कं 
ददा का पाठन-- जो हीनयान के म्‌ लमंत्र थे--जनसाधारण के चिएु कठिन थे । 
ज्यो-ज्यों बौदध-घम का विकास होना गुरू हुआ त्यो-त्यो बौद -वम के रसमथेकों ने 
हीनयान के आदश को बौद्ध-घमं की प्रगति मं वाधक समज्ञा । एेसी परिस्थिति 
मे वौद्ध-वमं के कछ अन यायियों ने हीनयान सम्प्रदाय के विपर।त एकं दूसर सम्प्रदाभ 
को जन्म दिथा जो जनसाधारण के मस्तिष्क ओर हदय को सन्तुष्ट कर सके । इस 
सम्प्रदाय का नाम महायान' पड़ा। महायान का अथ ह्‌। हता है बड़ी-गाडीं 
जथवा प्रदास्त मार्गं । महायान को वड़ी-गाड़ी अथवा प्रशस्त मागं कहा जाता है 
क्योकि इसके द्वारा निर्देदित्त मागं पर असंख्य व्यक्ति चलकर चरमं लक्ष्य कों 
अपना सकते हैँ । इस सम्प्रदाय को सहजयान (1148 79.11 ) मी कहा जाता 
है, क्योकि प्रत्येक व्यक्ति इसके सिद्धान्तो को हृदयगमं चुगमता स कर सक्ता 

महायान घमं कोरिया, जापान, चीन आदि देशो म प्रच छित है। महायान 

घमं की सरलता एवं व्यवहारिकता ही इसे विदव-घमं के रूप में प्रतिष्ठित करं 
सकं । 

महायान धमं की सबसे वडी विशेषता बोधिसत्व को कल्पना है । बोचिसत्वं 
कीप्राप्तिही जीवन का उटेद्यदै। महायान म॑ अपन्‌। म्‌्ति कौ अपेक्षासंसार 


के समस्त जीवों की मदितत पर जोर दिया गथा है। महायानी संसार के समस्त 
प्राणियों के समग्र दुःखो कानादाकरा उन्दं निर्वाण प्राप्त करा देना अपने जीवनं ` 


कृ उल्व्य मानता है। उसका यह प्रण है कि जब तक एक-एक प्राणी म्‌क्त नहीं 


हो जाता हम स्वयं निर्वाण-सुख को नहीं मोगेगें तथा त्रस्त मानवं के निर्वाणं 
छाम के लिए प्रयत्नशील रहैगे । महायानियों का यह्‌ जादश बोधिसत्वं कहा ` 


जाता है। 


बोधिसत्त्व का अर्थं है बोधि अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त करने की इच्छा रखने वालाः 


व्यविति । (3 ०९11) 8९ {४४४ 1116678 07077011 इलाप€॥ 07 7€830119.10 16 


961६) । परन्तु महायान घमं मँ बोधिसत्व का अथं उस व्यक्ति से ल्या जाताः 


है जो बोधिसत्व कौ प्राप्ति करता है तथा छोक-कल्याण म॑ सलग रहता हे । 


महायान का विद्वासं है कि प्रत्येक व्यक्ति मे बोधिसत्व प्राप्त करन की क्षमता 





(मक्ष क्ख - = कू । 
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ट्‌ क्योकि प्रत्येक व्यवितति सम्भाव्य वदध [२०४८०५०] 5००४५) है । यह्‌ मत 
हीनयान के विचार से भिन्न है क्योकि वहां प्रत्येक व्यक्ति मेंवृद्धव्व को नहीं मान 
गया है । । | 
हायान के मतान्‌ सार बोधिसत्त्व मे करुणा का समावेश रहता है । समस्त 

प्राणी उनके करुणा का पात्र बन सकत हे। वेसंसारमें रहते है फिर भमीसंसार 
के आसनि से प्रमानित नहीं होते । उनकी तुलना पंकज से की जा सकती है 
जो पंक मं रहकर मी स्वच्छ तथा निर्मक रहता है । बोधिसत्त्व के सिकसिले मे 

दागयादेकि वे लोक-सेवा की भावना से जन्म ग्रहण करने को भी तत्पर 
रहते है । ¦ 4 

महायान के बोधित्त्व हीनयान के अहत्‌ पद से भिन्न है । हीनयान में अहत्‌ 

क प्राप्ति ही जीवन का चरम लक्षय कठा गया है । अहत्‌ के विचार मे स्वार्थपरता 
निहित दै क्योकि वे अपनीही म्‌ क्ति के किए प्रयत्नील रहते है। महायान काः 
बोधिसत्व का आदशं उसके विपरीत लोक-कल्याण की मावना पर प्रतिष्टित 
है । इस प्रकार हीनयान का लक्ष्य वैयक्तिक है जबकि महायान का लक्ष्य सार्व॑- ` 
मौमदै। ॑ १) ॥#, 
बोविसत्त्व का सिद्धान्त वृद्ध के विचार से संगत प्रतीत होता है । बध ने स्वयो ` 
जनसावारण के निर्वाण के लिए प्रयत्न कियाहै। निर्वाण प्राप्ति के बाद वेलोकं< : 
कल्याण की मावना से अर्थात्‌ इस उदेश्य से किं संसार का मेन्‌ष्य दुः रूपी समद्र 
कोपार कर सके परिम्रमण करते रहे तथां पेदे देते रहे। वे दूसरों को मूकः 
दिच्छाने के लिए अनेक यातनां सहने को तैयार धेः । उनकी ये पंक्तियां 1४.७0: 
116 81118 &71त्‌ 718671९8 0 {16 फ 0710 81] प0प गणड 810०] 468:8६:: 
॥116 81] ४16 €83 पा 06 11967७१९ ठप (7८0" दसं केथेनःकी 
पुष्टि करती ह । अतः महायानं के बोधितं के आद्यो मे हमं वृद्ध के शब्दो: 
कीटहीप्रतिघ्वनि पाते है । 1 न । प प 

 महायानमेंबृद्धको ईदवरके रूपमे माना गयां है । हीनयान घमं अनीडवर-. 
वादी होने के कारण लोकप्रिय नहीं हो सका । धमं कीं मांवना में निभेरताकीः ` 
मावना निहित है । मनूष्य अपूर्णं एवं ससीम हीमे के कारणं जीवन के संघर्षोक 
सामना करने से ऊव जाता है तो वहं एक कैसी सत्ता की कल्पना करतां है जो. 
उसकी सहायता कर सके । एेसी परिस्थिति में वह स्वावलम्बन के प्रति श्रद्धा नः: 
रख कर ईव रापक्षी हो जाता है । महायान में एसे व्यक्तियों के लिए मी आकल ` 
का सन्देश है । यही कारण है कि महायान में ईखवर को करुणामय तथा प्रेममथु; 

११ 
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माना गया ह । इसीक्एि कहा गया है “716 6०१ [0911897 2119 18 {16 
` 8०१ ० 10? त. 1978 ८७४४ 87९88 07 १५८९०४00** समस्त प्राणी 
श्रेम मक्तिओौरकमंकेद्वारा ईश्वर की करणा का पात्र हौ सकता है । 

आगे चलकर महायान मे वृद्ध को पारमाथिक सत्य का एक अवतार मान 
ल्या गया है । जातक में बृद्ध के पूर्वावतार का वणेन है। बोधित्सव प्राप्त करने 
से पूवं वद्ध के जितने अवतार हुए थे उनका वणेन जातक मे वत्तंमान है] परम- 
तत्त्व को महायान में वणेननीय माना गया है । यद्यपि परमतत्व अवणेनीय है 
फिर मी उसका प्रकाशन धमं-कायके रूपमे हुआ है । धमं कायकेरूपमें वृद्ध 
समस्त प्राणी के कल्याण के लिए चिन्तित दीखते हैँ । इस रूपमे वृद्ध को “अमितामं 
चुद्ध'” कटा जाता है तथा उनके दया कौ अपेक्षा साधारण मनुष्य के जीवन का 
आवर्यक अंग होता है 1 महायान में ईरवर कौ मक्ति पर मी बल दिया गया है) 
महायान--ग्रंय संदभं पुण्डरीक का कहना है कि सच्चे प्रेम से बुद्ध को, एक पुष्प 
के.अपंण के द्वारा सावक को अनन्त सुखं प्राप्त होता है । इस प्रकार वृद्ध को ईइवर 
के रूप में प्रतिष्ठित कर महायान ने घामिक मावना को संतुष्ट किया है। 

महायान मं आत्मा का अस्तित्व माना गया है । महायान का कहना है कि 
यदि आत्मा का अस्तित्व नहीं माना.जाय तो मूक्ति किसे मिलेगी? मृक्तिकी 
साथंकता को प्रमाणित करने के लिए आत्मा में विश्वास आवश्यक हो जाता है । 
महायान में वेयक्तिक आत्मा को मिथ्या या हीनात्मा कहा गया है । इसके बदले 
महात्मा को मीमांसा हई है । महायान के भनूसार समी व्यक्तियों मे एक ही 
महात्मा वत्तमान है । इस दृष्टि से सभी मन्‌ष्य एक दूसरे से भिन्न होते हए मी 
समान है) 

' महायान में सन्यास अथवा संसार से पलायन की प्रयति की कट्‌ आलोचनां 
ई दै । यद्यपि विश्व पूर्णतः सत्य नहीं है फिर मी संसार को तिलाञ्जलि देना 
बुद्धिमता नहीं है । यदि मनुष्य संसार का पारमाधिक रूप समज्ञे तो वसी हालत 
भं संसार में रहकर ही वह निर्वाण प्राप्त कर सक्ता है। महायान संसार से संन्यास 
चने के बजाय यह रिक्षा देता है कि मन्‌ष्यको संसार में रहकर ही ,अपनी प्रगति 
के सम्बन्व में सोचना चाहिए । महायान का यह्‌ विचार हीनयान के दष्टिकोणं 
का विरोवी है, क्योकि हीनयान में भिक्षु जीवन अथवा संन्यास पर अधिक जोर 
दिया गया है। । 
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महायान मेँ कमम॑-विचारमें भी कछ परिवत्तन लाने का प्रयास किया गया है । 
कमं सिद्धांत के अन्‌ सार प्रत्येक व्यक्ति अपने कमं का फल पाता है । दूसरे शब्दो में 
पविना किए हृए कर्मो का फलं नहीं मिलता है, तथा किए हुये कमं का फलं 
-मी नष्ट नहीं होता है। परन्तु, महायान का कहना है किं बोधिसत्वं अपने 
कर्मो के फल से दूसरों को लाभान्वित कर सकते हं, तथा दूसरे व्यक्तियों के 
वचापमय कर्मो का स्वयं मोग कर सकते है । लोक-कल्याण की भावनासे प्रमावित 
होकर बोधिसत्त्व अपने पुण्यमय कर्मो केद्वारा दूसरों को दुःख से मुक्ति दिलातति 
हं तथा पापमय कर्मो का स्वयं मोग करते है । इस प्रकार कर्मो के आदान-प्रदान 
को जिसे "परिवत्तंन' कहा जाता है महायान मे माना गया है। कर्मों के इस 
आदान-प्रदान के सम्बन्ध म नँतिक दष्टिकोण से जो कछ मी कहा जाय परन्तु 
इसका मूल्य धामिक दृष्टिकोण से हम किसी प्रकार कम नहीं कर सक्ते हँ । 

महायान में निर्वाण के भावात्मक मत पर बल दिया गया है। निर्वाण प्राप्त 
करने के वाद व्यक्ति के समस्त दुखों का अन्त हो जाता है। इसके अतिरिक्त 
वह्‌ आनन्द की अनुमूति मी प्राप्त करता है। निर्वाण को आनन्दमय अवस्था 
कहा गया है। निर्वाण के ये विचार शंकर के मोक्ष-विचार से मिल्ते-जुरपे 
ह । शंकर ने भी मोक्ष को अमावात्मकं अवस्था नहीं माना है) मोक्ष में सिफ 
मानव के दुःख काही नहीं अन्त होता है बल्कि आनन्द की मी अन्‌मूति होती 
दे। महायान मत की तरह्‌ शंकर ने मी मोक्ष को एकं आनन्दमय अवस्था 
वहा है । 

महायान उदार एवं प्रगतिशीक है । महायान मे अनेक एसे अनुयायी आये 
जो बौद्धवमं ग्रहण करने के पूवं जिन घामिक विचारों को मानतेथे उन बौद्धघमं 
म मिला दिया । महायान उदार एवं प्रगतिशील होने के कारण उनके विचारों 
को आश्रय दिया जिनके फलस्वरूप महायान मे अनेकानेक नवीन विचार मिल 
नये । इसका फल यहं हु कि महायान आज मी जीवित हे} | 

"असंग ने महायानाविधमं संगति सूत्र मे महायान की सात मौलिक विकषेष- 
ताओं का उल्केख किया है, जो निम्नांकित है 

(१) महायान विस्तृत (00१९७२९) है । 

(२) यह समी जीवों के प्रति सामान्य प्रेम को व्यक्त करता है । 

(३) विषय (00] ९९४) ओर विषयि (पाण ००४) के परम तत्व का 
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निषेव कर तथा चैतन्य को एकमात्र सत्ता मानकर महायान ने वौद्धिकता 
का परिचय दिया है। 

| (४) इसका आदं बोधिसत्व की प्राप्ति है । बोधिसत्त्व में संसारके 
समस्त जीवो को मुक्ति के लिए कमं करने की अद्भुत शक्ति है । 

(५) यह मानता दै .कि बुद्ध ने अपनी उपाय-कौरात्य (7.९००]1०प६ 
| 91५1०७8) के आधार पर संसार के अनेकानेक मनुष्यों को उनके स्वभावः 
| तथा समज्ञ के अन्‌सार उपदे दिया है । ` 
| (६) इसका अन्तिम उदेश्य वृद्धत्व को प्राप्त करना है । वुद्धत्व की प्राप्ति 
| के लिए बोधिसत्व की दस अवस्थाओं (8५५९०) से गुजरना पडता है । 
| (७) बृ दध संसार के समस्त व्यक्तियों के आध्यात्मिकं आवदयकताओं की 
# पुति कर सकते हैँ । 


| हौनयान ओर महायान में अन्तर 


| हीनयान ओर महायान दोनों बौद्धधमं के सम्प्रदाय हँ। दोनों के वीच | 
अत्यधिक विषमता है । यहाँ पर हम हीनयान ओर महायान के वीच जो मौलिक | 
। विमिन्तताएं है उनका संक्षिप्त उत्टेख करे । | | 
हीनयान ओर महायान मे चरम लक्ष्य के विचार को लेकर विरोध है. | 
टीनधान के अनुसार चरम लक्ष्य अहत्‌ पद की प्राभ्ति है। अहत्‌ सिफं अपनी ही 
| मुक्ति के किए प्रयत्नशील रहते हैं । 1. 
- इसके विपरीत महायान का चरम लक्ष्य बोधिसत्व को प्राप्त करना है। 
महायानियों ने सिफं अपना मोक्ष पराप्त करना स्वाथंपूणं माना है । वे समी जीगों ५ 
| क मुक्ति को जीवन का लक्ष्य मानते है । जव तक संसार के समस्त दुःखी श्राणियो 
। को मूक्तिनहींमिक जाती वे सतत प्रयत्नशील रहते है । इसी को बोधिसत्त्व कह ॥ | 
जाता दटै। इस प्रकार हम देखते हैँ कि हीनयान का लक्ष्य वेयक्तिक मुक्ति । 
(प्वाप्यवपा 0६४००) हि जवकि महायान का लक्षय सावंमौम मुक्ति 
(एपाए्या8० [1ए८थ्ण००) है । इसका फल यह्‌ होता है कि हीनयान 
| म स्वार्थपरता कौ मावना आ जाती है । जिसे महायान अद्टूता रहता है। 
| हीनयान में अनीर्व रवाद को अपनाया गया है । मुक्ति की प्राप्ति करे किए । 
प्रत्येक व्यक्ति को स्वयं प्रयास करना होता है। हीनयान बुद्ध के कथन (आत्म~ 
दीपोमव' पर जोर देते हुए कहता है कि प्रत्येक मनृष्य को अपने कल्याण के 
लिए स्वयं प्रयत्न करना चाहिए । इस प्रकार हीनयान में स्वावम्बन प्र जोर 
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दिया गया है। महायान मे इसके विपरीत ईरवर की सत्ता को माना गया है । 

यहां वृद्धको ई्वरके रूपम मान छ्य गया ठे। वृद्ध प्राणि मात्र के कल्याण 
के लिए तत्पर रहते है । मनुष्य बुद्ध के प्रति प्रेम ओर मक्ति को दर्शाकर अपना 
कल्याण कर्‌ सकता है । वृद्ध स्वयं करुणामय है तथा सारा संसार उनकी करुणां 
कापात्रेहै। 


उपयुक्त भेद से एक दूसरा भेद निकलता है। हीनयान में वृद्ध को एकं 
मनुष्य को तरह माना गया है। परन्तु महायान में बुद्ध को ईदवर के रूप में 
प्रतिष्ठित किया गया है तथा उनकी उपासना के किए महायान मेँ स्थान हे । 


ठीनयान भिक्षु-जीवन ओौर संन्यास पर जोर देता है । हीनयान के अनसार 
मनुष्य ससार कात्याग कर ही निर्वाण को अपना सकता है । परन्तु महायान में 
निर्वाण प्राप्त करने के किए संसारसे पलायन का आदेश नहीं दिया गया है । 
व्यक्ति संसार मे रहकर भी निर्वाण को अपना सकता है । निर्वाण की प्राप्ति 
के लिए सांसारिकता से आसक्ति जावश्यक दै, संसार से सन्यास नहीं । इस 
भकार हम देखते हँ कि हीनयान जगत्‌ के प्रति अभावात्मक दृष्टिकोण को 
अपनाता है परन्तु महायान जगत्‌ के प्रति भावात्मक दृष्टिकोण को शिरोधार्य 
करता है। 


हीनयान में निर्वाण को अभाव रूप माना गया है। हीनयान में निर्वाण 
काअथंही ह वृन्न जाना'। जिस प्रकार दीपकं के वृज्ञ जाने से उसके प्रकारा 
का जन्त हो जाता है उसी प्रकार निर्वाण प्राप्त करने के वाद व्यक्ति के दुःखों 
का जन्त हो जाता है। परन्तु महायान में निर्वाण को माव रूपमाना गया है। 
निर्वाण प्राप्त करने के बाद मानवं के दुःखो का ही अन्त नहीं होता है बल्कि 
आनन्द को प्राप्ति होती है। निर्वाणको यहां आनन्दमय अवस्था माना गयां हे । 

हीनयान मे आत्मा को नहीं माना गया है । परन्तु महायान मे आत्मा की 
सत्ता को माना गया है । महायान के अनुसार केवल वैयक्तिक आत्मा मिथ्या 
डे । परमारथिक आत्मा अर्थति महात्मा मिथ्या नहीं है । महात्मा समी मनुष्यों 
मे विद्यमान ह । 

हीनयान के स्वावलम्बन एवं संन्यास का आदं अत्यन्त ही कठिन है। 
हीनयान को अपना कर कम ही व्यक्ति जीवन के लक्ष्य को अपना सकता है । 
परन्तु महायान ने ईश्वर, आत्मा, बोधिसत्व के आदं को मानकर निर्वाण 
क मागे को सुगम वना दिया है। अनेक व्यक्ति महायान के दारा जीवन के 


१६६ भारतीय दशन की रूप-रेखणए 


लक्ष्य को अपना सकते हँ । इसीलिए हीनयान को छोटा पथ' या संकी्ण॑मागं 
तथा महायान को वडा पथ' या प्रश॒स्तमागं कहा गया है । 

हीनयान रूढ्वादी ( १०९००९४५ ) है । हीनयानी परिवत्तन का घोर 
विरोची है । वहाँ मूल बौद्धमत की अधिकांडा बात ज्योंकी त्यों वनी रही। 
परन्तु महायान इसके विपरीत उदार एवं प्रगतिदील है । उदार होने के कारण 
उसमे अनेकानेक नये विचार भिक गये । प्रगतिदील होने के कारण उसमें 
जरवधोष नागाजु न, असंग आदि विद्वानों के विचार निहित दै, जिन्होंने 
गम्मी रतापूवेक दशन के मिन्न-मिन्न प्रदनों पर विचार करिया दहै। 


नवां अध्याय 
जन ददन 
(716 य ४०8 21171080) ) 
विषयप्रवेश (1५००८४०) 
जिस समय भारत वषं में बौद्ध-दरशन का विकास टो रहा था उसौ समय 
यहाँ जैन-दर्गान मी विकसित हो रहा था। दोनों दशन छटी शताब्दी में विकसित 
होन के कारण समकालीन ददान कटे जा सकते हँ 


जैन मत के संस्थापक के सिलसिले मे चौबीस तीर्थकरों की एक कम्बी परपरा 
का वर्णन क्रिया जाता है । ऋषमदेव प्रथम तीर्थकर थे । महावीर अंतिम तीर्थकर 


ये । पाद्व॑नाथ तेइसवे तीर्थकर थे। अन्य तीर्थकरों के संबंध में इतिहास मोन ` 


है । तीर्थकर उन व्यक्तियों को कहा जाता है जो मुक्त है । इन्होंने अपने प्रयत्नो 
के वल पर बन्धन को त्याग कर मोक्ष को अंगीकार किया दै। जनो ने तीर्थकर 
को आदरणीय पुरुष कहा है । इनके बताये हए मागं पर चल कर मानव बन्वन 
से मुक्त हो सकता है। तीर्थकरों को कभी-कमी जिन नाम से मी सम्बोधित 
किया जाता है । जिन" शव्द "जि" से बना है। "जि" का अथं "विजय" होता हं । 
इसलिये "जिन" का अथं होगा "विजय प्राप्ति करने वाला । समी तीर्थकरों को 
“जिन' की संज्ञा से विमूषित किया जातारै, क्योकि उन्होने राग-देष पर विजय 
प्राप्त करली है। 

यद्यपि जनमत कै प्रवततंक चौवीस तीर्थकर थे, फिर मी जन मत के विक्तासः 
ओर्‌ प्रचार का श्रेय अन्तिम तीर्थकर महावीर को कहा जाता है। सच षुखा 
जाय तो इन्टोने ही जैन धमं को पुष्पित एवं पल्लवित किया । इनके अमाव मेँ 
सम्मवतः जनमत की रूपरेखा अविकसित रहती । जैन मत मुख्यतः महावीर के 
उपदेशो पर ही आधारित है । 

वृद्ध कौ तरह महावीर, जिनका वचपन का नाम वर्धमान था, राजवंश के 


ये। घर-बार को त्याग कर बारह वषं तक मीषण प्रयास के बाद इन्दं सत्ये का. 


ज्ञान हआ । ज्ञान प्राप्त करने के वाद ये रागद्रेष पर पूर्णतः विजय प्राप्त करने 











:२६२ भारतीय दशंन कौ रूप-रंखा 


के कारण महावीर ( 7४५ &८९९४ काप] प्ठ० ) कटलाये । 
उन्होने घूम-घूम कर जनता को अपने मत का उपदेडा दिया । इनकी मृत्यु ७० 
चषं कौ आयु मे हुई । जंनियो के दो सम्प्रदाय ह--एक को सवेताम्बर ओरं दूसरे 
को दिगम्बर कहा जाता है । दोनो में कछ मौल्कि विभिन्नता नहीं है, वत्कि गौणं 
च।तो को केकर ही विभिन्नता है। दिगम्बरो का विदवास है कि सन्यासियों को 
नग्न रहना चाहिए । किसी मी वस्तु का संग्रह करना दिगम्बर के अनुसार 
चजित है । स्त्रियों को मोन्न प्राप्तं करने के योग्य दिगम्बर नहीं मानता है। 
इवेताम्बर मे इतनी कट्टरता नहीं पाई जाती । वे उवेत वस्त्र का धारण अनिवार्यं 
मानते है । 
यद्यपि बौद्ध-दशंन ओर जेन-दशंन का विकास एक दूसरे से स्वतंत्र हआ, 
फिर मो दोनो दशंनो मे अत्यधिक समरूपता है] दोनों दर्शन वेद-विरोधी दर्शन 
है । वेद के विरुद्ध आकाज उठाते हुए वेद की प्रामाणिकता का खंडन दोनों ने 
किया है । इसील्यि जेन ओर बौद्ध दनों को नास्तिक दर्शन (प्५४००१०.२ 
01105070) कहा जाता है । 
जेन ओर बौद्ध दशंनमें दूसरी समरूपता है ईदवर मे अविदवास । बौद्ध ओर 
जनियों ने ईदवर की सत्ता का खंडन कर अनीश्वरवाद ( 41५ ) का 
समर्थन किया है । 4 
दोनों दशनो में तीसरी समरूपता यद है कि दोनों ने अहिसा पर अत्यधिकं 
जोर दिया है। ¦ | 
इन समानताओं के अतिरिक्त दोनों दर्शनों में जो विमिन्नतायें है वे मी 
कम महत्वपुणं नहीं हँ । बौद्ध दशन आत्मा की सत्ता मे अविश्वासं करता दे । 
यदि आत्मा का अथं किसी शाश्वत सत्ता मे विश्वास करना है तव बौद्ध दन 
अनात्मवाद (7116 (160 ०? प्०-3शा) को स्वीकार करता दै । परन्तु जैन 
दशन आत्मा में आस्था रखता है । जनों के मतानृसार आत्मा असंख्य ह जिनका 
निवास विद्व की भिन्न-मिन्न वस्तुओं में है। 
जंन ओर बौद्ध दशनो में दूसरी विभिन्नता जड़ के अस्तित्व को लेकर है । 
-चौद्ध-दरन में जड का निषेध हुआ है । परन्तु जेन-दरन इसके विपरीत नड की 
-सत्ता को सत्य मानता है । ॑ 
 जंन-दशेन का साहित्य अत्यन्त ही विशाल है । आरम्ममें जैनों का दानिक 
: साहित्य प्राङत भाषा में था। आगे चक्कर जेनो नें सस्कृत को अपनाया जिसके 
फलस्वरूप जनों का साहित्य संस्कृत में मी विकसित हज । संस्कृत में 'तत्त्वार्था- 
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धिगम सूत्र' अत्यन्त ही महत्वपूणं दानिक ग्रन्थ है। इस ग्रन्थ का आदर जेन 
के दोनों सम्प्रदाय--उवेताम्बर तथा दिगम्बर--पूणं रूप से करते हँ । इस ग्रन्थ 


पर अनेक टीकां हुई हैं । 
जेन-दर्न का योगदान प्रमाण-दास्त्र एवं तकंदास्तर के क्षेत्र मे अद्वितीय 


दै । चकि प्रमाण-शास्त्र जैन-दन का महत्वपूणं अंग है इसलिये सवंप्रथम उसके 
'प्रमाण-शास्त्र की चर्चां करना वांछनीय है । 
जनमत का प्रमाण-शास्त्र 
( 1ए])13४९171010दह़्ग 91 व ्४ 1५1105९ 0 ) 

जैन दर्शन में न्ञानके दो मेद किये गये हैं । वे हैँ अपरोक्ष ज्ञान (16 
-029#6 10९ श}९4९८ ) ओर परोन्न ज्ञान ( 1९त्‌}4#9 पठण] ९१६९ ) । 
अपरोक्ष ज्ञान फिर तीन प्रकार के होते दै--अवधि, मन-पर्याय तथा केवल 
ज्ञान । परोक्ष ज्ञान के दो प्रकार रद मति ओौरज्नुत। जनों ने बतलाया कि 
जिस ज्ञान को साधारणतः अपरोन्न माना जाता है वह अपेश्षाकरृत अपरोक्ष है। 
इन्प्रयों ओर मनक द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है वहं अनुमान की तुलना में 
अवश्य अपरोक्ष दै। फिर मी एसे ज्ञान को पूर्णतः अपरोक्ष कहना स््रामक है। 
0से अपरोन्न ज्ञान को व्यावहारिक ज्ञान कहा जाता है। पारमाथिक अपरोक्ष 
ज्ञान वह है जिसमे आत्मा ओर ज्ञेय वस्तुओं का साक्षात्‌ सम्बन्ध होता है । 
यह्‌ ज्ञान इद्द्रियादि की सहायता के विना होता है। इस ज्ञान की प्राप्ति तभी 
होती दै जव समी कर्मो कानाददहो जाता दहै। अपरोक्ष ज्ञानदो प्रकारका 
सोता है--(१) मति ओर (२) श्रूत। मति ज्ञान उसे कहते ह जो इन्द्रियों 
ओरमन केद्वारा प्राप्तहो। श्रुत ज्ञान उस ज्ञान को कहते हँ जो सुने हए वचन 
तथा प्रामाणिक ग्रन्थों से प्राप्त हो। श्रत ज्ञान के लिए इन्द्रिय ज्ञान को रहना 
जावश्यक है। दोनो के मतान्‌सार मतिज्ञान ओौर श्रत ज्ञान में दोष की सम्मावना 
रह जाती है। 

अपरोक्ष ज्ञान के तीन मेद है :-- 

(१) अवधि ज्ञान--वाधाओं के हट जाने पर वस्तुजों का जो ज्ञान होता 
दै उसे अवविज्ञान कहते हँ । इस ज्ञान के दारा मानव अत्यन्त दरर-स्थित वस्तुञों 
का, सुक्ष्म तथा अस्पष्ट द्रव्यो का ज्ञान पातादहे। 

(२) मनः पयय ज्ञान :-- रागद्वेष पर विजय प्राप्त करने के वाद मानव 
इस ज्ञान के योग्य होतादहै। इसज्ञानके द्वारा हम दूसरे के मनकी बातोंको 
जान पाते हं । 


"णी ग 
स ` कि 
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(३) केवल ज्ञान--जव समी वावाय दुर दो जाती हँ तो जीव पूर्ण ज्ञान 
माप्त करता है । यदे ज्ञान मुक्ति के बाद ही प्राप्त होता ह । मनः पर्याय ओर्‌ 
केवर ज्ञान दोष-रहित है । 

जव तकं हम वन्धनं कौ अवस्था में रहते हैँ, तब तक हमें सीमित ज्ञान की 
प्राप्ति होती है। पूर्णंज्ञान की प्राप्तितो मोक्ष में होती हे । मोक्ष के पूवं, अर्थात्‌ 
वन्वन कौ अवस्थामे, जो ज्ञान मिलता है वह्‌ आंदिक है । 

इस विवेचन से स्पष्ट हो जाता है कि जैन-द्न में ज्ञान के दो प्रकार 
माने गये है । 

(१) प्रमाण-ग्रमाण अनेक वस्तुओं का यथाथ ज्ञान है। इसके द्वारा 
ठम अनेक विदिष्ट वस्तुओं को समस्ते है। इस सिलसिले में जनों ने तीन 
प्रकारके प्रमाण माने हँ । वे प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द । 

(२) नय--नय पुरी वस्तु को न समश्चकर उसके अंश को समङ्ाना है । 
नय किसी नस्तु के समञ्ञने का दृष्टिकोण है । नय सात प्रकार के होत हन्न 

(१) नैगम नयः--यह किसी त्रिया के प्रयोजन से सम्बन्धित है, जो उस 
क्रियाम अन्तभूत है । उदाहरण स्वरूप यदि कोई व्यक्ति अग्नि, जल, बत्तंन 
आदिलेजारहादैतो पूछने पर वह उत्तर देता है “मै भोजन बनाने जा रहा 
हं । यहां समी क्रियाओं का एक लक्षय है ओर वह्‌ है मोजन बनाना । 

८२) संग्रह नय :-- यहां सामान्य पर्‌ अत्यधिक जोर दिया जाता दै। 
सामान्य के दवारा अनेक वाते ज्ञात होती हैँ । यदि कहा जाय करि मनुष्य स्थायी 
है तो यह संग्रह नय क उदाहरण होगा । 

(३) व्यवहार नय यह्‌ नय व्यावहारिक ज्ञान पर आधारित दृष्टिकोण 
ठे । इसमे वस्तुओं की व्यक्तिगत विशेषताओं पर जोर दिया जाता है । अपने 
माई के सम्बन्ध मे यदि मै कटं कि वह फटवौल का अच्छा विलाड़ी हतो यह 
व्यवहार नय कहा जायगा । 

(४) स्नुसूत्र नय :--इनमे किसी वस्तु के एक क्षण या वतमान की 
प्रकृति पर विचार किया जाता दे । यह व्यवहार नय से भी सक्‌चित है। इसकी 
यथाथता हर काल में नहीं मानी जा सकती । 

(५) शव्द नय :--इसके अनुसार प्रत्येक शब्द का एक विशेष अथं होता 
टे । एक शाब्द के उच्चारण से हम वस्तु के उन गुणोंकीयादआजातीहै 


जिसकी वह योतक है, यथपि उस वस्तु को ओौर नामों से मी सम्बोवित किय 
जा सकता है । 


"म 
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(६) समाभिरूढ्‌ नय :-शन्दों को उनकी रूढि के अनुसार पृथक्‌ करना 
आवर्यक है । उदाहूरणस्वरूप पंकज शब्द का शाब्दिक अथं है पंक से उत्पन्न 
परन्तु इस शब्द का प्रयोग कमलके ल्यिहीहोतादहै। 

(७) एवम्भत नय :--यह नय समाभिरूढ्‌ नय से भी संकुचित ह । इसका 
सम्बन्ध वस्तु के प्रचलित नामस है। 

ऊपर वणित सभी दृष्टिकोण आंडिक हैँ । इनमें से किसी एक को सत्य 
मानने से नयामासका दोष होता है। जैन के अनुसार न्याय, वैशेषिक, साख्य, 
अद्रेत वेदान्त ओर बौद्ध दन में नयामास को स्थान दिया गया है । 

जन-दशेन मे नय-सिद्धान्त का अत्यधिक महत्वं है । यह जेन के प्रमाणं 
विज्ञान का महत्वपुणं अंग है । जैन का स्याद्वाद नय-सिद्धात पर ही आधारित 
है । अव हम जैन के स्याद्वाद सिद्धांत की व्याख्या पूरणैरूप से करगे । 


स्याद्‌ वाद 
- ( ("116 वृषव्छयफ़ ० लाकं एत्ति ० [र०२1९१९९) 

जेन के मतानुसारं प्रत्येक वस्तु के अनन्त गुण होते हैँ । मनुष्य वस्तु के 
एक ही गृण का ज्ञान एक समय पा सकता है । वस्तु के अनन्त गुणो का ज्ञान 
मुक्त व्यक्ति केद्वारा ही सम्मव है । साधारण मनुष्यों का ज्ञान अपणं एवं 
आंरिक होता है। वस्तु के इस आंरिक ज्ञान को नय" कटा जाता दे । नय 
किसी वस्तु के समञ्लने के विभिन्न दृष्टिकोण हैँ । ये सत्य के आंशिक रूप कं 
जाते हैँ । इनसे सापेक्ष सत्य की प्राप्ति होती है, नि रपेक्ष सत्य की नहीं । स्याद्वाद 
ज्ञान को सापेक्षता का सिद्धांत है । 

किसी भी वस्तु के सम्बन्ध में हमारा जो निर्णय होता है वह समी दृष्टयो 
से सत्य नहीं होता । उसकी सत्यता विदोष परिस्थिति एवं विदोष दृष्टि से ही 
मानी जा सकती है । लोगों के बीच मतभेद रहने का कारण यह है कि वह्‌ 
अपने विचारों को नितांत सत्य मानने लगते है तथा दूसरों के विचारों की उपेक्षा 
करते हैँ । इसे पूर्णरूप से समज्ञाने के ल्थि जनों ने हाथी ओर छः अन्धो का 
दृष्टान्त दिया है । 

छः अन्धे हाथी के आकार का ज्ञान जानने के उदेश्य से हाथी के अगो का 
स्पशं करते है । जो अन्धा अपने हाथों को हाथी के शरीर के जिस भाय पर्‌ 
रखता है, वह उसी माग को पूरा हाथी समन्न छेता है । जो अन्धा हाथी कै 
पैर को पकडता है, वह्‌ हाथी को खम्मे जैसा समञ्लता है । जो हाथी के सूंड को 
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स्वयं करता है वहं हाथी को अजगर जता वतलाता है। जो हाथी के पृंछको 
चता, वड हाथी को रस्सी जसा वताता है। जो हाथीकेपेटकोदूताहै 
वह्‌ हाथी को दीवार जैसा वताता है। जौ मस्तक दूता है वह हाथी को छाती 
के समान वतलाताहै। जो हाथी केकानको दूता है वह्‌ हाथी को पंख जसा 
चतलाता है । प्रत्येक अन्वा सोचताहै करिउसी का ज्ञान सव क्‌ू है, दोष गलत 
डं । सभी अन्धोंके ज्ञान गल्तरहै, क्योकि सों नं हाथी के एक-एक अंग को 
दी स्पदां क्रिया है । 

विभिन्न दनो मे जो मतभेद पाया जातां ठे उसका मी कारण यही है क्रि 
भत्येक द्शंन अपने दृष्टिकोण को ठीक मानता है ओर दूसरे के दृष्टिकोण को 
मिथ्या वतलाकर उपेक्षा करता दै । यदि प्रत्येक दर्शन में यह सोचा जाता करि 
उत्करा मत क्रिसी दृष्टि-विशेष पर निर्भर है तो दाशनिक विचारे मतमेद 
डने को सम्मावना नहीं रहती । जिस प्रकार हाथी का वर्णन,जो अन्धो केद्वारा 
दिया जाता है, मिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से टीकं दे, उसी प्रकार विभिन्न दाशंनिक 
विचार मी अपने मत से युक्ति-संगत हो सकते है । 

इसी कारण जेन-दशंन में प्रत्येक नय के आरस्म मे स्यात्‌' राब्द जोड़ देनं 
का निदा क्रिया गया है | उदाहुरणस्वरूप यदि हम देखते है कि टेवुल लाल है 
तो हमे कना चाहिये किं स्यात्‌ टेवुल लार है।' यदि कहा जाय कि टेबल 
खाऊ हं तो उत्से अनेक प्रकार की रान्ति उपस्थित हो सकती हैँ । यदिः अन्पे 
दार्थ के स्वल्प की व्याख्या करते समयं स्यात्‌' शब्द का प्रयोग करते, अथि 
कहते करि स्यात्‌ हाथी खम्मे के समान होता दै" तो उनका मत दोषरहित 
साना जाता; एसी परिस्थिति मे सभी अन्धो की वाते अपने-मपने हग से 
ठीक हीतौं तथा पूणं दृष्टि से अजयथाथं होतीं। इसे ही स्याद्वाद कहा जाता है । 
जतः स्यादवाद वह्‌ सिद्धान्त है जो मानतादहै कि मनुष्य का ज्ञान एकांगी तथा 
आंरिक है । 

इसी आधार पर जेन-दन में पराम ( 11०} ) 


सात प्रकारके 
माने गये हँ । तकंास्त्र मे परामर्गोके दो भेद माने जाते दै 


भावात्मक ओर 


निषेवात्मक । तकंडास् की दृष्टि से भावात्मक वाक्य का उदाह्रणदहैअवदहैः 
निषेवात्मक वाक्य का उदाहरण है “अ ब नहीं है" । परन्तु जेन इस वर्गीकरण 
में कछ संशोवेन करते हैँ । वे संशोवन यह्‌ करते हँ कि इन दोनों उदाहरणों में 
स्यात्‌ शाब्द जोड़ देते है । अव इन दो वायो कारूप होगा स्यात्‌ अव हैः, 
लवात्‌ अव नही हं।' जन-दशैन के सात प्रकार के पराम के अन्तर्गतं थे दो 
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परामदां मी निहित हैँ । जैन-दर्न के इस वर्गीकरण को “सप्त-मंगी नय कहा 
जाता हे । अव सप्त-मंगी नय" की चर्चा विस्तारपूवेक की जायेगी । 

(१) स्यात्‌-अस्ति (8०० 10 8 }8 ) --यह प्रथम पराम है । 
उदाहरण स्वरूप यदि कहा जाय कि स्यात्‌ दीवार लाक है' तो उसका यह्‌ अथं 
होगा कि किसी विशेष दे, काल ओर प्रसंग नें दीवाललालदै।' यह्‌ मावात्मक 
वाक्य है] 

( २) स्यात्‌ नास्ति ( 3901116 100 8 18 7101 ) -- यह्‌ अभावा- 
त्मक पराम हे । ठेवुल के सम्बन्व मेंअमावात्मक परामर्शं इस प्रकार का होना 
चादिए--स्यात्‌ टेवुल इस कोठरी के अन्दर नहीं है । 

(२) स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च (8०० ]० 8 ‰8 रपत्‌ ३150 8 
01) :-- वस्तु की सत्ता एक अन्य द्ष्टिकोणसे हो मी सकती है ओर नहीं भी हो 
सकती हे । घडे के उदाहरणम घडा लाल भी हो सकता है ओर नहीं मी लाल 
हो सकता है । एसी परिस्थिति में स्यात्‌है जौर स्यात्‌ नहीं है' कां ही प्रयोगः 
हो सकता है । | 

(४) स्यात्‌ अव्यक्तव्यम्‌ ( 80116 10 फ़ 8 18:17 १७९९111) 8])1८ )-- 
यदि किसी पराम म परस्पर विरोधी गृणों के सम्बन्ध भे एक साथ विचार करना 
हो तो उसके विषय में स्यात्‌ अन्यक्तव्यम्‌ का प्रयोग होता है। खाल ठेवृल के 
सम्बन्ध में कमी एसा मी हो सकता है जव उस: बारे मे निरिचत रूप से नहीं 
कटा जा सकताहं कि वह्‌ लारहैया काला । टेवृलके इसरग की व्याख्या के 
चयि “स्यात्‌ अव्यक्तव्यम्‌ का प्रयोग वांछनीय है । यहं चौथा परामशं है। 

` (५) स्यात्‌ अस्ति च अव्यक्तत्यम्‌ च (8००७ 0 8 15 त + >. 
0०8०710०716 } -- वस्तु एक ही समय में हो सकती है भौर फिर भी अव्यक्तव्यम्‌ 
रह सकती है । किसी विशेष दृष्टि से कलभ को लाल कहा जा सकता है । परन्तु 
जव वृष्टिका स्पष्ट संकेत न हो तो कल्म के रंग का[ वर्णन असम्भव हो जाता है। 
अत. कलम लाल आर अव्यक्तव्यम्‌ है । यह पराम पहले ओर चौधे को जोडने से 
प्राप्त होता है। 

(६) स्यात्‌ नास्ति च अव्यक्तव्यम्‌ च (8०८९ 10 8 ‡8 110४, 4116 18 
१4680 04016) :-दूसरे ओर चौथे पराम को मिला देने से छ्टे परामश 
कीप्राप्तिहो जाती है। किसी विशेष दृष्टिकोण सेकिसी भमी वस्तु के विषयमे 
नहीं है' कह सकते है, परन्तु दृष्टि स्पष्ट न होन पर न्‌ःख मी नहीं कहा जा सकता । 
अतः कलम छाल नहीं है ओर अव्यक्तव्यम्‌ भी है । 
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(७) स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च अव्यक्तव्यम्‌ च (8०५० 10 8 19, ०0 28 
20 800 18 14886717 871९) :-इसके अन्‌सार्‌ एक द्ष्टि से कलम छ[ल 
डं; दूसरी दृष्टि से लाल नहीं है ओर जव दृष्टिकोण अस्पष्ट हो तो अव्यक्तव्यम्‌ 
डं । यह परामशे तीसरे ओौर चौथे को जोड़कर बनाया गया है । 
सक्षेप में सप्त मंगीनय के विभिन्न वाक्यों का वर्णेन इसप्रकार कियो 
जा सकता है । 
(१) स्यात्‌ है (स्यात्‌ अस्ति) । 
(२) स्यात्‌ नहीं है (स्यात्‌ नास्ति) 
(३) स्यात्‌ दै तथा नहीं भी है (स्यात्‌ अस्ति च नास्ति च ) । 
(४) स्यात्‌ अवक्तव्य है (स्यात्‌ अव्यक्तव्यम्‌) । 
(५) स्यात्‌ है तथा अवक्तव्य मी है (स्यात्‌ अस्तिच अन्यक्तव्यम्‌ च) । 
(६) स्यात्‌ नहीं है तथा अवक्तव्य मी है ( स्यात्‌ नास्ति चं 
अव्यक्तव्यम्‌ च ) । 
(७) स्यात है नहीं है तथा अवक्तव्यमी है (स्यात्‌ अस्ति चनास्ति 
च अन्यक्रतव्यम्‌ च ) । 
जंन-दशंन के सप्त-मंगीनय को देखने के वाद यह्‌ प्ररन पृछा जा सकता ठै कि 
स्यात्‌ वाक्यो को संख्या सिफं सात ही क्यों मानी गयी हैँ । जेन का सात वाक्य पर 
जाकर रुकनान्याय-संगत है । अस्ति, नास्ति ओर अव्यक्तव्यम्‌ पर एक साथ विचार 
ऊरनेपरसातही मेद हो जाते ह। इस प्रकार स्यात्‌ वाक्योंकोन सात सेकम 
मानाजासकतादहैओौरन सात से अधिकं। 
स्याद्वाद के सिद्धान्त को कछ लोग सन्देह-वाद समक्षते हैँ । परन्तु स्याद्वाद 
को सन्देहवाद (80९४८787 ) कहना रामक है । सन्देहवाद ज्ञान की संमावनामें 
सन्देह करता ह । जन इसके विपरीत ज्ञान कौ सम्भावना की सत्यता मे विकर्वास 
करता है। वह पूणं ज्ञान की संमावना पर मी विशव।सकरताहै। साधारण ज्ञान 
कौ संमावना पर मी वह्‌ सन्देह नहीं रखता } अतः स्याद्वाद को सन्देहवाद नहीं 
ठा जा सकता । जनों का स्याद्वद ज्ञान की सापेक्षता का सिद्धान्त है। जेन के 
अनुसार ज्ञान निमेर करता है स्थान, काल, ओर दृष्टिकोण पर। इसल्य यह्‌ 
सापेक्षवाद है । जन का सापेक्षवाद वस्तुवादी है, क्योकि वह॒ मानता टै कि वस्तुओं 
के अनन्त गुण देखने वाङ पर निभेर नहीं करते, बल्कि उनकी स्वतन्र सत्ता है । 
जन वस्तुओं कौ वास्तविकता में विश्वास करता है । स्याद्वाद के विरुद्ध अनेक 
आक्षेप प्रस्तावित करिये गये ह । अव हम मुख्य-मुख्य आक्षेपो पर दृष्टिपात करेगे । 
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( १) बौद्ध ओर वेदान्तियो ने स्याद्वाद को विरोवात्मक सिद्धान्त कहा है। 
उनके अनसार एक ही वस्तु एक ही समय में है ओर नहीं" नहीं हो सकती । जनों 
ने विरोधात्मक गणो को एक ही साथ समन्वय किया है । शंकराचायं ने स्याद्वाद 
को पागलों का प्रलाप कहा है । रामानुज के मतान्‌ सार सत्ता ओर निसत्ता के समान 
परस्पर विरुद्ध घमं प्रकाडा ओर अन्धकार के समान एकत्रित नहीं किये जा सकते । 

(२) वेदान्त दशेन में स्याद्वाद कौ आलोचना करते हुए कहा गया है कि 
कोई मी सिद्धान्त सिफ सम्मावना पर आधारित नहीं हो सकता । यदि सभी वस्तुर 
सम्मव मात्र हतो स्याद्वाद ,स्वयं सम्मवमात्र हो जाता है । 

(३) स्याद्वाद के अनुसार हमारे सभी ज्ञान सापेक्ष ओर आंरिक टँ । जैन केवल 
सापेक्ष को मानते हैँ, निरपेक्ष को नहीं । परन्तु सभी सापेक्ष नि रपेक्ष पर आधारित 
| निरपेक्ष के अमाव में स्याद्वाद के सातों परामश बिखरे रहते हैँ ओर उनका 
समन्वय नहीं हो सकता । स्याद्वाद का सिद्धान्त स्याद्‌वाद के लिए घातक है । 

(४) जेन स्याद्‌वाद का खंडन स्वयं करते है । स्याद्वाद की मीमांसा करते 
समय वे स्याद्वाद को मूल कर अपने ही मत को एकमात्र सत्य घोषित करते हैँ । 
इस प्रकार स्याद्वाद का पालन वे स्वयं नहीं कर पाते। 

(५) स्याद्वादके सात परामर्शो मे नादके तीन परामश पहङे चार को केवल 
दोहुराने का प्रयास है । कछ आलोचकों का कहना है कि इस प्रकार सात के स्थान 
पर सौ परामश हो सकते है । 

(६) जन दशेन केवल ज्ञान (408०]प#० ००1९0९०) मे विरवास 
करता है। केवल ज्ञान को सत्य, विरोघ-रहित ओर संशय-रहित माना गया है । 
जन ने इसे सभी ज्ञानो से उच्च कोटि का माना है । परन्तु आरोचकों का कहना 
दे किकेवलज्ञानमे विङ्वास कर जेन निरपेक्ष ज्ञान मे विश्वास करने लगते हँ जिसके 
फलस्वरूप स्याद्वाद, जो सापेक्षता का सिद्धान्त है, असंगत हो जाता है । 

जन के द्रव्य-सम्बन्धः विचार 
(€ १8708 711९0 0 8881166 ) 
स्याद्वाद के विवेचन से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि वस्तुओं के अनेक गुण हँ । 
कूर गृण शारवत, अर्थात्‌ स्थायी (एथग्प्ला), है तो कू गुण अशारवतः 
अर्थात्‌ अस्थायी (¶लपएप्ण्फ़ ) है । स्थायी गुण वे हैँ जो वस्तुओं मे निरन्तर 
विद्यमान रहते हैँ । अस्थायी गुण वे है जो निरन्तर परिवतित होते रहते है । स्थायी 
गुण वस्तु के स्वरूप को निर्धारित करते ह, इसलिये उन्हें आवश्यक गुण मी कहा 
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जाता हे । अस्थायी गृण के जमावमें मी वस्तु की कल्पना की जा सकती है; इस- 
कथि उन्हें अनावश्यक ग्‌ण मी कहा जाता है । मनुष्य का आवश्यक गृण चेतना है । 
सुख, दु-ख, कल्पना मन्‌ष्य के अनावश्यक गुण है । इन गुणों का कुछ-न-कुछ आधार 
होतादै। उस आधार को ही द्रव्य" कहा जाता है । जेन आवश्यक गणकोजो वस्तु 
के स्वरूप को निङ्चित करता है, गुण" कहते हैँ तथा अनावश्यक गृण को पर्याय" 
कहते हँ । इस प्रकार द्रव्य की परिभाषा यह्‌ कह कर दी गईं दै-गण-पर्यायवद्‌ 
द्रव्यम्‌ । इसका अथं यह्‌ है कि जिसमे गृण ओर पर्याय हो वही द्रव्यदहै। जन केद्रव्य 
को यह्‌ व्याख्या द्रव्य कौ साधारण व्याख्या का विरोघ करती है। साधारण व्याख्या 
के अनुसार आवश्यक गुणों के आघार को द्रव्य कहा जाता है । परन्तु जनों ने 
भावश्यक ओर अनावश्यक गुणों के आधार क्रो द्रव्य कहा है। अतः जैन के द्रव्य 
सम्बन्धी विचार अनूठे ह । इस विशिष्टता का कारण यह्‌ है कि जनों ने नित्यता 
जोर जनित्यता दोनों को सत्य माना हे । वेदान्त का मत है कि ब्रह्य नित्य है 1 वृद्ध 
कामत दहै किसंसार अनित्य है। दोनों एकांगी मत है। 

जनों के मतानुसार द्रव्य का विभाजन दो वर्गो मे हुञा है--(१) अस्ति- 
काय (1४९०१९१), (२) अनस्तिकाय (प०-१९१०॥ ) । काल ही एकः 
एेसा द्रव्य है जिसमे विस्तारनहीं है । काल के अतिरिक्त सभी द्रव्यो को अस्तिकाय 
({०००त्‌) कहा जाता है, क्योकि वे स्थान घेरते हैँ । अस्तिकाय द्रव्य का 
विमाजन जीव' ओर अजीवः मेंहोता है । जनों के जीव-सम्बन्धी व्रिचार की चर्चा 
हम अलग जीव-विचार' मे करगे । यहाँ पर अजीव तत्तव के प्रकार ओर स्वरूप 
पर विचार करगे । अजीव तत्त्व" चार प्रकार के.होते है। वे है घमं; अधर्म, पुद्गलः 
भोर जाकाश । जेन के द्रव्य-सम्बन्धी विचार के ऊपर. जो विवेचन ह है, उसी- 
के आधार परद्रव्य का वर्गकिरण निम्नलिखित तालिका मेबतल्ाया गया हैः 

द्रव्य ( 3084266} ` >, ४ 


1. 
८. 
अस्तिकाय (72164९0)  अनस्तिकाय ( 100-६९त९ ) 


| 








गतं | 

जीव (8५17 ०८ अजीव (2००-1.1 ए0्) 
_ . (रण्ड) | 

| |.) | 


धमं अधमं पुद्गल आका 
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धमं ओर अधरम 


साधारणतः धमं* ओर अधमं" का अथे पुण्य" ओर पापः होता है । परन्तु 
जेनो ने धमं" ओौर अघम" का प्रयोग विशेष अथं में किया है । वस्तुओं को चलाय- 
मान रखने के लिए सहायक द्रव्य की आवश्यकता है । उदाहरण स्वरूप मछटी जख 
मे तेरती है । परन्तु मछली काजल में तैरना सिफं मछली के कारण ही नहीं होता 
टे, बल्कि अनुकूल आधार जल के कारण ही सम्मव होता है । यदि जल नहीं रहे, 
तब मछली तेरेगी कंसे ? गति के लिए जिस सहायक वस्तु कौ आवश्यकता होती है 
उसे धमं' कहा जाता है । उपरोक्त उदाहरण मेँ जक' धमं है, क्योकि वह्‌ मछली 
की गति में सहायक है । 


अघमे धमं का प्रतिलोम है। किसी वस्तु को स्थिर रखने मे जो सहायक होता 
है उत्ते अवमे' कहा जाताहै) मान टीजिए कि कोई थका व्यक्ति आरामके ङ्ए 
वृक्ष को छायामेसोजाताहै। वृक्ष की छाया पथिक को आराम देने में सहायत। 
प्रदान करती है। इसे ही अधमं" का उदाहरण कहा जा सकता है । दूसरे शब्दों में 
भधमं उसे कहते हैँ जो द्रव्यो के विश्वाम ओर स्थिति मे सहायक होता है। धमं ओर 
अधमे की यह्‌ सादुश्यता है कि वे नित्य ओर स्वयं निष्क्रिय हैं।' 


पद्‌ गल (भला 9] इप08{01106) 


साधारणतः जिसे मूत (००४४९ ) कहा जाता दै, उसे ही जैन पुद्गलं कहते 
है । मौतिकं द्रव्यो को पुद्गल कहा जाता है । जिसका संयोजन ओौर विभाजन हो 
सके, जनों के मतान्‌सार, वही पुद्गल है । 


पुद्गल या तो अणु (००८) की शक्ल में रहता है अथवा स्कन्धो (८०71 
2०") की शक्ल में दीख पडता है। अणु पुद्गल का वह्‌ अंडा है जिसका विभा- 
जन नहीं हो सके । जब हम किसी वस्तु का विभाजन करते है तो अन्त में एक एेसी 
अवस्था पर आते हं जहां वस्तु का विभाजन सम्मव नहीं होता । उसी अविमाज्य 
अंश को अणु कहा जाता है। दो यादो से अधिक अणुं के संयोजन को “स्कन्धः 
कहते हैँ । स्कन्धो का विभाजन करते-करते अंतमे अणुकी प्राप्ति होती है। 

पुद्‌ गल, स्प, रस, गन्ध ओर रूप जैसे गुणों से युक्त है । जनों के हारा “शब्दः 
को पुद्गल का गुण नहीं माना जाता ह । शब्दो" को वे स्कन्धो का आगन्तुक गुण 
कहते हे । >: 

१२ १५९५४४१ 


स्ता के दो मिन्न-मिन्न नाम रहै। 
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आकाश 


जेनो के मतान्‌सार आकाड उसे कटा जाता है जो धर्म, अधमं, जीव ओर 
पुद्गल जसे अस्तिकाय द्रव्यो को स्थान देता है। आकाश अदृश्य है । आकाश का 
ज्ञान अनमान सेप्राप्त होता है । विस्तारयुक्त द्रव्यो के रहने के ले स्थान चाहिए । 
माकाश ही विस्तारयुक्त द्रव्यो को स्थान देता है । आकाडा दो प्रकार का होता दै- 


लोकाकाश ओर अलोकाकाश । लोकाकाड मे जीव, पुद्गर, धमे ओर अधमं निवास 
करते ह । अलोकाकारः जगत्‌ के बाहर है। 


काल 


काल को अनस्तिकाय' कहा जाता है, क्योकि यह स्थान नहीं घेरता । द्रव्यो 
के परिणाम ( 0070५०४० ) ओर क्रियाशीलता ( 10९6 }) की 
व्याख्या काल केद्वारा ही सम्मव होती दै। वस्तुओं मे जो परिणाम होता है 
उसकी व्याख्या के लिये काल को मानना पड़ता है । कच्चा आम पक भी जाता है । 
इन दोनों अवस्थाओं की व्याख्या काल्हीकेद्रारा हो सकती है। गति की व्याख्या 
के ङ्एि कालको मानना अपेक्षित है। एक गेद अमी एक स्थान पर दीखती है, 
कछक्षण के वाद वह दूसरे स्थान पर दीखती है। इसे तमी सत्य माना जा सकता 
है जब काल कौ सत्ता हो । प्राचीन'नवीन, पर्व, पश्चात्‌ इत्यादि भेदो की व्यासा 
के चये का को मानना न्याय-संगत है। 
काकंदोप्रकारकाहोताहै (१) पारमार्थिक काल (९81 7१०१८}, (२) 
व्यावहारिक काल (एप्ण7)००] ग्प९) । क्षण प्रहर, घंटा,मिनट इत्यादि व्याव- 
हारिक काल के उदाहरण है । इनका आरम्भ ओर अन्त होता है । व्यावहारिक 
कालकोही हम समयः कहते है । परन्तु पारमार्थिक काल नित्य ओर अमृतं है। 
जेन का जोव-विचार 
( वभ० 11601 ० ९178. 07 3०४] ) 
जिस सत्ता को अन्य मारतीय दशनो मे साधारणतया आत्मा कहा गया है 


उसी करो जन-दशेन मे जीव" कौ संज्ञा दी गई है । वस्तुतः जीव ओर आत्माएक ही 


जनों के मतानुसार चेतन द्रव्य को जीव कहा जाता है । चतन्य जीवकामलं 
लक्षण (०७8००४४1 7706) है । यह जीव मे सर्वदा वत्तमान रहता है । 
चैतन्य के अमाव में जीव कौ कल्पना करना भी संमव नहीं दे। इसीलियि जीव की 


९: 


जि 
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परिभाषा इन शब्दों मे दी गई है चेतना-लक्षणो जीवः । जनों का जीव-सम्बन्धी 
यह विचार न्याय-वशेषिक के आत्मा-विचार से भिन्न है । न्याय-वेशे पिक ने चंतन्य 
को आत्मा का आगन्तुक लक्षण (४०५१० 9] 707० } माना है । आत्मा उनके 
अनुसार स्वभावतः अचेतन है । परन्तु शरीर, इन्द्रिय, मन आदि से संयुक्त होने पर 
मात्मा में चैतन्य का संचार होता है । इस प्रकार न्याय-वेदेदिक के अन्‌ सार च॑तन्य 
मात्मा का आगन्तुक गण है । परन्तु जैनं ने चैतन्य को आत्मा का स्वभाव 
माना है। 

चैतन्य जीव में सवंदा अन्‌मृति रहने के कारण जीव को प्रकारमान माना 
जाताहै । वह्‌ अपने आपको प्रकारित करता है तथा अन्य वस्तुओं को मी प्रकाशित 


करता हे। 
जीव नित्य है। जीव की यह विशेषता दारीरमें नहीं पायी जाती है, क्योकि 


शारीर नारावान है जीव ओर शरीरमें इस विमित्रता के अतिरिक्त दूसरीं 
विभिच्तता यह है कि जीव आकार-विहीन है जबकि शरीर आकारयुक्त है । जीवं 
की अनेक विशेषतायें है, जिनकी ओर दृष्टिपात करना परमावश्यक हे । 

जीव ज्ञाता (7००८) है । वह भिच्न-मिच्न विषयों का ज्ञान प्राप्त करता 
है, परन्तु स्वयं ज्ञान का विषय कमी नहीं होता । 

जीव कर्ता (109) है । व॑ह सांसारिक कर्मो मेंमागठेताहै। कम करने 
मे वह्‌ पूर्णतः स्वतंत्र दै । वह गुम ओर अशम कमं से स्वयं अपने माग्य का निर्माण 
कर सकता है । जनों का जीव-सम्बन्धी यह विचार सांख्य के आत्मा-सम्बन्घी विचार 
से वि रोधात्मक सम्बन्ध रखता हुआ प्रतीत होता है । सांख्य ने आत्मा को अकर्ता 
(ए ००-१००) कहा है । 

जीव मोक्ता (प्रफन्पनय४) है । जीव अपने कर्मो का फल स्वयं मोगने कै ` 
कारणस्‌ख ओर दुःख की अनुमूतियां प्राप्त करतादहे। 

जनों के मतानुसार जीव स्वमावतः अनन्त है। जीवम चार प्रकार कीं 
पूणता पायी जाती है, जिन्हें अनन्त चतुष्टय (70०10 ०९०४०) 
कहा जाता दै । ये हँ अनन्त ज्ञान (16 ए१०1९व्०), अनन्त ददन 
( 1711106 78111) अनन्त दाविति „(11110116 २०६) अनन्त स्ख ( 11, 
7४४९ 1188) । जब जीवं बन्धन-ग्रस्त हौ जाते द तो उनके ये गुण अभिमूत 
हो जाते है । जीव की इन विशेषताओं के अतिरिक्त प्रम्‌ख विशेषता यह है कि 
जीव अमतं होने के बावजूदम्‌ति ग्रहण कर लेताहे। इसकज्एजीव को अस्तिकाय 
(7२१०१०१]द्रव्यों के वशं मे रखा गया हे । जीव के इस स्वरूप की तुलना प्रकाशं 


० ~---------~---- वन = -- स्वरः नकर ~ -- 
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से की जा सकती है । प्रकाश का कोई आकार नहीं होता फिर मी जिस कमरेको 
वह्‌ आलोकित करता है उसके आकार के अनुसार भी प्रकाश का क्‌छ-न-कूछ 
जकार अवश्य हो जाताहै । जीव मी प्रकाशकी तरह जिस शरीरमेनिवासकरता 
दे, उसके आकार के अनुसार आकार ग्रहण कर जेता है । शरीरके आकार मे अन्तर 
होने के कारण आत्माके मी भिन्न-मिन्न आकार ह जाते हँ । हाथी में निवास करने 
वारी आत्मा का रूपवृ हत्‌ है । इसके विपरीत चींटी मेँ व्याप्त आत्मा का रूप सृक्ष्म 
है । जनों के आत्मा का यह्‌ स्वरूप डेकाटं के आत्मा के स्वरूप से मिन्नहै। ङकारं 
के मतानृसार विचार ही आत्मा का एेकांतिक गण है । उनके एेसा मानने का 
कारण यह है कि उन्होने आत्मा को चिन्तनशील प्राणी कहा है । 

जनों का यह मत कि आत्मा का विस्तार सम्भव है, अन्य दाशनिकोंको भी 
मान्य है । इस विचार को प्ठेटो ओर अलेकजैण्डर ने भी अपनाया है। यहाँ पर 
यह वतका देना आवश्यक होगा कि जीव के विस्तार ओर जड-द्रव्य के विस्तारमें 
मेद है । जीव का विस्तारशरीरको घेरता नहीं है, बल्कि यह्‌ शरीर के समस्त 
माग मं अन्‌ भव होता है । इसके विपरीत जड्रव्य स्थान को घेरता है । जहाँ पर 
एक जडदरन्य का निवास हे वहां पर दूसरे जड-दव्य का श्रवेदा पाना असंभव है। 
परन्तु जिस स्थान भे एक जीव है वहाँ दूसरे जीव का मी समावे हो सकता है । 
जनो ने इस वात की व्याख्या उपमा के सहारे की दै । जिस प्रकार दो दीपक एक 
कमरे को आलोकित करते ह, उसी प्रकार दो आत्माएं एक ही शरीर में 
निवास कर सकती हँ । 

चार्वाक दोन मे आत्मा ओर गरीर को अभिन्न माना गया है । चार्वाक 
चंतन्य को मानता है, परन्तु चैतन्य को वह॒ शरीर कागंण मानता है । जेन दर्शन, 


जैसा ऊपर कहा गया है, आत्मा को शरीर से भिन्न मानता ठै; इसलिए वह्‌ चार्वाकि 
के आत्मा सम्बन्धी विचार का खंडन करता है । जन-दर्खन चार्वकि के आत्मा 
सम्बन्धी मत का खंडन करने के छ्ए निम्नांकित प्रमाण प्रस्तुत करता है-- 

(क) चावाकं का कथन है कि शरीर से ही चैतन्य की उत्पत्ति होती है। यदि 
शरीर ही चतन्य का कारण होता, तव शरीर के साथ ही साथ चैतन्यका भी 
भस्तित्व रहता । परन्तु एसी बात नहीं पायी जाती है। मच्छ, मृत्य, निद्रा, इत्यादि 


के समय शरीर विद्यमान रहता है परन्तु चैतन्य कहं चला जाता है ? अतः शरीर 
को चंतन्य का कारण मानना भ्रामक है। | 

(ख) यदि चंतन्य शरीर का गृण होता तब शारीरिक परिवतंन के साथ ही 
साथ चैतन्य में मी परिवतंन होता । लम्बे गौर मोटे शरीर मे चेतना कौ मात्रा 
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अधिक होती गौर नाटे ओौर दुबे शरीरम चेतना की मात्रा कम होती । परं 
ठेसा नहीं होता है जिससे प्रमाणित होता दहै कि चेतनाशरीरकागुणनहींदहै । 

(ग) चार्वाकने भँ मोटा हू, भँ क्षीण ह" भिं अन्वा हं इत्यादि यृक्तियों 
से शरीर ओर आत्मा की एकता स्थापित की है । ये युक्तियाँ आत्मा ओर शरीर 
के घनिष्ट सम्बन्ध को प्रमाणित करती दहै । इन यू क्तियों का यह अथं निकाल्ना कि 
ररीरही आत्मादै, सवथा गत होगा । 

जीव अनेक है । जीव की अतेकता में विश्वास करने के फलस्वरूप जेन दशेन 
'अनेकात्मवाद' का समर्थक है । जैनों के अतिरिक्त न्याय ओर सांख्य दशेनों ने भी 
अनेकात्मवाद को अपनाया है। जमन दाशंनिक लार्ईबनीज भी चिषद्विन्दु 
(17०7४) को जो आत्मा का प्रतिरूप है, अनेक मानता हे । 

जैन-ददन के अनसार सर्वप्रथम जीव के दो प्रकार है--वद्ध (2००) 
भौर मुक्त (1,)9०८०४९त) । मक्त जीव उन आत्माओं को कहा जाता है जिन्होने 
मोक्ष को प्राप्त किया है । बद्ध जीव इसके विपरीत उन आत्माओं को कहा जाता 
हे जो बन्धन-ग्रस्त है । बद्ध जीव का विभाजन फिर दो प्रकार के जीवोमे किया 
गया दहै । वे हैँ स्थावर'ओौर त्रस" । स्थावर जीव गतिहीन जीवों को कहा जाता 
है । ये जीवपथ्वी, वायु, जल, अग्नि ओर वनस्पति में निवास करते है । इनके पास 
सिफं एक ही ज्ञानेन्द्रिय है--स्पशं की । इसलिये इन्हें एकेन्द्रिय जीव मी कहा जाता 
है । इन्दे केवल स्पशं काही ज्ञान दोतादै। वरसजीव वेह जो गतिशील है ।ये 
निरन्तर विव मेँ मटकते रहते हैँ । रस जीव विभिन्न प्रकारके होते ह । कुछ त्रस 
जीवों को दो इन्द्रियां होती है । घोघा, सीप इत्यादि दौ इन्द्रियों वाजे जीव है। 
इनकी दो इन्द्रियां है-स्पयं ओौर स्वाद । क्‌ वस जीवों को तीन इन्द्रियां होती है । 
एसे जीवों का उदाहरण चींटी है। इसके तीन इन्द्रियां है-- स्पे, स्वाद ओर 
मौर गन्ध । एसे जीव को तीन इन्द्रियों वाला जीव कहा जाता है । कुछ तस जीवों 
को चार इन्द्रियां होती है । एेसे जीवों में मक्खी, मच्छर, मौ रा इत्यादि ह । इनके 
चार इन्दि है--स्पर्शा, स्वाद, गन्ध ओर दृष्टि । कछ चस जीवों मे पांच इन्द्रियां 
होती है । इस प्रकार के जीवों मे मन्‌ष्य, पशु, पक्षी इत्यादि आते है । इनके पाच 
इन्द्रियां है-- स्पश, स्वाद, गन्ध, दृष्टि ओर शब्द । 

जनों ने जितने जीवों की चर्चाकी रहै, समी चेतन हें । परन्तु जहाँ तक 
चैतन्य की मात्रा का सम्बन्ध है, मिन्न-मिन्न कोटि के जीवों में चैतन्य की मात्रा 
भिल्ल-मिन्न है । कछ जीवों मे चेतना [कम विकसित होती दै तौ कू जीवोंमें 
चेतना अधिक विक्रसित होती है । सवसे अधिक विकसित चेतना मुक्त जीवों में 
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होती है। इन्हे एकछोरपररखाजा सकता है। सबसे कम विकसित चेतना 
स्थावर जीवों मेदहै। इसलिए इन्हे दूसरे छोर पर रखा जा सकता हे । 

जीवों का वर्गीकरण, जिसकी चर्चा अमी हुई है, निम्नक्िखित ताक्िकिामें 
दिखाया गया है- 


जीव 
| 
म्‌ क्त (11967४९ } बद्ध (80पात) 
| | | 





[कीरयो 


स्थावर (६९४1५) त्रस (7107119) 


| । ऊः | ष 
दो इन्द्रियों वाके तीन इन्द्रियों चारइन्द्रियों पाच इन्द्रियों वाके 
(स्पशे + स्वाद) वाले, (स्पशं+ वाके (स्पशं+ स्पशं -स्वाद-~+ 


घोघा स्वाद+गन्ध) स्वाद+गन्ध+ गन्ध-{-दष्टि+ 
चीटी दृष्टि राब्द ) 
मक्खी मनुष्य 


जीव के अस्तित्व के लिए प्रमाण 
(7008 {07 116 ०8९०५ ० 80पो) 
जन-दरंन जीव के अस्तित्व के लये निम्नलिखित प्रमाण पेश करता है । 


(१) किसी मी वस्तु का ज्ञान उनके गणो को देख कर होता है । उदाहरण 
स्वरूप जव टम कूरसीं के गृणों को देखते हैँ तव इन गणो के धारण करने वाके पदार्थं 
केरूपमेकूर्सीकाज्ञानहोतारै। उसी प्रकार हमे आत्मा के गुणों की, जैसे चेतना, 


सुख, दुःख, सन्देह, स्मृति, इत्यादि की, प्रतयक्षानुमूति होती है। इनसे इन गृणों 


के आधार का--जीव का--प्रत्यक्ष अन्‌मवहोजाता है। इस प्रकार जीव के 
गुणां को देखकर जीव के अस्तित्व का प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाता है । यह्‌ तकं आत्मा के 
अस्तित्व का प्रत्यक्ष प्रमाण कहा जाता है। इस प्रत्यक्ष प्रमाण के अतिरिक्त आत्मा 


` के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिए क्छ तकं परोक्ष ढंग सेमीदियेगणएहै। 


(२) दारीरको इच्छान्‌सार परिचाल्ति किया जातारै। शरीर एक प्रकार 
की मरीन है । मरीन को चायमान करन के लिए एक चालक कौ आवश्यकता 
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होती दहै । इससे सिद्ध होता है कि शरीर का कोई न कोई चाखक अवश्य होगा । 
वही आत्मा है। 

(३) अख, कान, नाक इत्यादि इन्द्रियां ज्ञान के विमिन्न साधन है । इन्द्रियां 
ज्ञान के स। धन होने के फलस्वरूप अपने आप ज्ञान नहीं दे सकतीं । इससे प्रमाणित 
होता टै कि कोई्‌न-कोई एेसी सत्ता अवश्य है जो विमिच्र इन्द्रियों के माघ्यमसे 
ज्ञान प्राप्त करती है। वह्‌ सत्ता जीव है । 

(४) प्रत्येक जड द्रव्य के निर्माण के किए उपादान कारण के अतिरिक्त निमित्त 
कारण की आवश्यकता होती है । शरीर मी जड द्रव्य के समूह्‌ से बना है । प्रत्येक 
शरीर के लिए विशेष प्रकार के पुद्गल-कण की आवश्यकता महसूस होती है । ये 
पुद्गल-कण शरीर के निर्माण के लिए पर्याप्त नहीं है । इनका रूप ओर आकार 
देने के लिए निमित्त कारण (एरीमन्णः 09086) की आवश्यकता होती है । 
वह निमित्त कारण जीव ही है) इससे प्रमाणित होता है कि जीव के अमावमें 
शारीर का निर्माण असम्मव है । अतः शरीर की उत्पत्ति के लिए जीवः.की सत्ता 
स्वीकार करना आवश्यक है । 

बन्धन ओर मोक्ष का विचार 
(71607 ° 80114886 8१ 1.10 618107) 

मारतीय ददान मे बन्धन का अथं निरन्तर जन्म ग्रहण करना तथा संसारके 
दुःखों कोञ्ञेलना दै । मारतीय दाशंनिक होने के नाते जेन मत बन्धन के इस सामान्य 
विचार को अपनाता है । जैनों के मतान्‌सार बन्धन का अर्थं जीवों को दुखों का 
सामना करना तथा जन्म जन्मान्तर तक भटकना कहा जाता दै । दूसरे शब्दों 
मं जीव को दुःखों की अनुमति होती है तथा उसे जन्म ग्रहण करना पड़ता हे । 

यय्यपि जैन-दर्शन मारतीय दर्शन में वणित बन्धन के सामान्य विचारों को 
चिरोधायं करता है, फिर मी उसके बन्धन-सम्बन्धी विचारो को विरिष्टता है । 
इस विशिष्टता का कारण जैनं का जगत्‌ ओर आत्मा के प्रति व्यक्तिगत विचारं 
कहा जा सकता है । 


जनों ने जीवों को स्वभावतः अनन्त कहा है । जीवों मे अनन्त ज्ञान, अनन्त 


दर्शन, अनन्त शविति ओर अनन्त आनन्द आदि पूर्णताएं निहित द । परन्छु ब 
की अवस्थामेये सारी पू्णताये ठढंक दी जाती हैँ । जिस प्रकार मेघ सृयं के प्रकार 
को ढेक लेता है उसी प्रकार बन्धन आत्मा के स्वामाविक गुणो कौ 1 कर्‌ 
ते दं । अव भरदन है कि आत्मा किस प्रकार वन्धुन मे जाती है  जैनो क मतकु 


मायया 
यि 





 कूप्रवृत्तिधां निवास करने लगती है, त्योँटी 
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सार बन्धन काक्या विचारहै? जीव शरीरके साथ संयोग की कामना करता 
दै। शरीर का निर्माण पुद्गल्-कणों से हया दै । इस प्रकार जीव का पद्गलसेही 
सयोग होता है । यही वन्वन है । अज्ञान से अभिमत रहनेके कारण जीव मे वासनां 
निवाप करने लगती हैँ । एेसी वासनां मूलतः चार ह, जिन्ह क्रोध (4९), 
मान (7८१९), लोभ (6९९१) जौर माया (प्रमा ) कहा जाता 
दे । इन वासनाओं, अर्थात्‌ कूप्रवृत्तियों के वशीमृत होकर जीव शरीर के किए 
ला रायित रहता है । वह पुदगल-कणों को अपनी ओर आक्रष्ट करता है । पद्गल- 
कणो को आङृष्ट करने के कारण दन क्‌प्रवृत्तियों को कपाय' (ऽनु श75- 
५०९) कहा जाता है 1 जीव किस प्रकार के पुद्गल-कणों को अपनी ओर आकृष्ट 
करेगा, यह जीव के पूर्व-जन्म के कमं के अनुसार निरिचित हता है । जीवे अपने 
कमं के अन्‌सार ही पुद्गल के कणो को आकृष्ट करता हे । इस प्रकार जीवों के 


शरीर कौ रूपरेखा कर्मो के द्वारा निर्चित होती है। 


जैनों ने अनेक प्रकारकेकर्मो को माना है । प्रत्येक कमं का नामकरण फल 
के अनुरूप हता है । आयूकम' उस कमं को कहा जाता ठे जो मनुष्य की आयु 
निर्धारित करता है । जो करम ज्ञान में बाधक सिद्ध होते दै उन्ह ज्ञानावरणीय कर्म॑" 
कहा जाताहे। वे कमं जो आत्मा की स्वामाविक चादित को सोके दै अन्तराय 
कम" कटे जाते दै । जो कमं उच्च.अथवा निम्न परिवार मे जन्म क 
हं गोतमं" कहलाते हैँ । जो कमं सुख ओौर 
वेदनीय कमं" कहे जाते दै । दर्शनावरणीथ कमं 
विश्वास का नाश करते ह। 
चकि जीव अधने कर्मो के अनूसार ही पुद्गल-कण 
किए आछ्रष्ट पुद्गट-कण को कमं -पुद्गर कहा जाता दै। उस अवस्था को, जव 
कम-पुद्गल आत्मा की ओरं प्रवाहित होते है, आश्रव" कहा जाता है । आश्रव 
जीव का स्वरूप नष्ट कर देता है ओौर बन्धन कीरये जाता हे । जव वे पुद्गल- 
कण जीव मं प्रविष्ट हो जाते है तव उस अवस्था को बन्धन कहा जाता है । 
बन्धन दो प्रकार का होता है--(१ ) भाव बन्ध (14 8००१०९९) , 
(२) द्रव्य बन्ध (०५] 2070९ ) । ज्योही आत्मा में चार प्रकार की 
जात्मा बन्धन को प्राप्त करती है] इस 


1 निश्चय करते 
दुःख की वदनाय उत्पन्न करते है 
' उन कर्मोको कहा जाता दहै जो 


ण को आकृष्ट करता है, इस- 


€ 


बन्धन को माव वन्ध" कहा जाता है । मन भं दूषित विचारोका आना ही 'माव- 
धन को कहते हैँ जव पुद्गल-कण आत्मा मे 
बन्ध कहुलाताहै । जिसं 


वन्ध' कहलाता है । द्रव्य-वन्ध उस व 
प्रविष्टहो जाते दहै । जीवओौर पुद्गल का संयोग ही श्रव्य-2 
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प्रकार दूष ओर पानी का संयोजन होता है, तथा गमं लोहा ओर अग्निका 
सयोजन होता है उसी प्रकार आत्मा अौर पुद्गल का भी संयोजन होता हे । 
भाव-~बन्ध, द्रव्य-बन्ध का कारण है। भाव-बन्ध के बाद द्रव्य-वन्ध' का 
आविभवि होता है । बन्धन की चर्चाहो जाने के बाद अव हम मोक्ष पर विचार 
करेगे । | 
जेन-दरंन भी अन्य भारतीय दशनो की तरह मोक्ष को जीवन का चरम लक्ष्य 
मानता है, । मोक्ष बन्धन का प्रतिलोम है। जीव णौरमद्गल का संयोग बन्धन 
टै, इसलिए इसके विपरीत जीव का पुद्गल से वियोग ही मोक्ष है । मोक्षावस्था में 
जीव का पुद्गल से पृथक्करण दहो जाता है । हमलोगोने देखा है किं बन्धन 
का कारण पुद्गल केकंणोंकाजीवकी ओर प्रवाहित होना है। इसलिए मोक्ष की 
प्राप्ति तव तक नहीं हौ सकती जव तक नये पुद्गल के कणो को आत्मा कौ ओर 
प्रवाहित होने से रोकान जाय। परन्तु सिफं नये पुद्गल के कणो को जीव की 
ओर प्रवाहित होने से रोकना ही मोक्ष के लिये पर्याप्त नहीं है । जीव मे कू पुद्गलं 
के कण अपना घर वना चुके हैँ। अतः एसे पुद्गल के कणो का उन्मूलन भी 
परमावश्यक है । नये पुद्गल के कणो को जीव की ओर्‌ प्रवाहित होने से रोकना 
रांवर' कहा जाता है। पुराने पृद्गल के कणो का क्षय (निजंरा' कहा जाता है । 
इस प्रकार आगामी पूद्गल के कणो को रोककर तथा संचित पृद्गटं के कणो को 
नष्ट कर जीव कम-पुद्गलसे छुटकारा पा जाता है । कमं पुद्गल से मुक्त हो जानें 
पर जीव वस्तुतः मुक्त हो जाता है। 
जनों के अनुसार बन्धन का मूल कारण क्रोध, मान, लोभ, ओर माया है। 
इन कृप्रवृत्तियों का कारण अज्ञान है। अज्ञान का नाडाज्ञान से ही सम्भव है। 
इसलिए जेन दशंन में मोक्ष के लिये सम्यक्‌ ज्ञान को आवश्यक माना गया है। 
सम्यक्‌ ज्ञान की प्राप्ति पथ-प्रदशेकके प्रति श्रद्धा ओर विवाससे ही सम्मवदहै। 
जैन-दशंन में तीर्थकर को पथ-प्रदंक कहा गया है । इसलिये सम्यक्‌ ज्ञान को 
अपनाने के ल्िये तीर्थक्ररों के प्रति श्रद्धा ओरओआस्थाकाभाव रहना आवश्यक है । 
इसी को सम्थक्‌ दशनं कहा जाता है । यह मोक्ष का दूसरा आवश्यक साधन हे । 
सम्यक्‌ दशन ओर सम्यक जान को अपनाने से ही मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो सकती । 
इसके लिए मानव को अपनी वासना, इन्द्रिय ओर मन को संयत करना परमा- 
वश्यक है । इसी को सम्यक्‌ चरित्र कहते हँ । 
जेन-दशंन मे मोक्षान मृति के ल्य सम्यक्‌ ज्ञान (7181 ९००1९0६९}, 
सम्यक्‌ ददान (श्ण) ए) ओर सम्यक्‌ चरित्र (82९) @0पतपन) 
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तीनों को आवश्यक माना गया है । मोक्ष की प्राप्तिन सिफं सम्यक्‌ ज्ञान से सम्भवं 
है ओरनसिफंसम्यक्‌ दर्शनसे सम्मवहै, गौर्न सिफं सम्यक चरि्रही मोक्ष के 
चयि पर्याप्त है । मोक्च की प्राप्ति तीनों के सम्मिलित सहयोग से ही सम्भव दहै । 
उमास्वामी के ये कथन इसके प्रमाण कहे जा सकते हैँ -- 
सम्यग्‌-दशन-ज्ञाल-चारित्राणि मोक्ष-मागंः।१ 
जेन-दर्शन में सम्यक्‌ दर्शन (2४ ए1॥1), सम्यक्‌ ज्ञानः (11 £ 
09101६९), सम्यक्‌ चरित्र (र ्ा४ (००१५४) को “त्रि रत्न' (117५९ 


 च°कन्‌5) के नाम से सम्बोधित किया जाता है। यही मोक्ष के मार्गं है। 


मारत के अधिकांश दर्शनों में मोक्ष के लिए इन तीन मार्गोमें से किसी एक 
को आवश्यक माना गया है । कछ दर्शनों मे मोक्ष के लिये सिफं सम्यक्‌ ज्ञान को 
पर्याप्त माना गया है । क्‌ छ अन्य दर्शनों मे मोक्ष के लिए सिफं सम्यक्‌ दर्शनको ही 
माना गया है। 
मारतम क्‌छष्ेसे मी दर्शन हैँ जहाँ मोक्ष-मागं के रूपमे सम्यक्‌ चरि को 
अतनाया गया हं । जन-दशंन की यह्‌ खूवी रही है कि उसने तीनों एकांगी मार्गो 
का समन्वय किया टै। इस दृष्टिकोण से जैन का मोक्ष-माे अद्वितीय कहा जा 
सकता है । साघारणतः त्रिमार्गं की महत्ता को प्रमाणित करने के त्वयि रोग-ग्रस्त 
व्यक्ति की उपमा का व्यवहार किया जाता है । एक रोग-ग्रस्त व्यक्ति को जो रोग 
से मक्त होना चाहता है, चिकित्सक के प्रति आस्था रखनी चाहिए, उसके द्रारादी 
गयी दवाओं का ज्ञान होना ,चाहिए, ओर चिकित्सक के मतान्‌सार आचरण मी 
करना चाहिए । इस प्रकार सफलता के लिये सम्यक दर्शन, सम्यक ज्ञान ओर 
सम्यक चरित्र का सम्मिकित प्रयोग आवश्यक है । 
अव तीनों की व्याख्या एक-एक कर अपेक्षित है । सम्यक्‌ दन (1) £# 
72107} --सत्य के प्रति श्रद्धा की मावना को रखना सम्यक-दर्यन" कहा जाता 
है । कछ व्यक्तियों में यह्‌ जन्मजात रहता है । कछ लोग अभ्यास तथा विचा द्रारा 
सीखते हैँ । सम्यक्‌ दरंन का अथं अन्धविश्वास नहीं है । जनों ने तो स्वयं अन्ध- 
विश्वास का खंडन किया है । उनका कहना है कि एक व्यक्ति सम्यक दर्शन का 
मागी तमी हो सकता है जव उसने अपने को मिन्न-भिन्न प्रकार कै प्रचलित अन्ध- 
विश्वासो से म्‌क्त किया हो । साधारण मन्‌ष्य की यह घारणां कि नदी मेँ स्नान 
करने से मानव पवित्र होतार, तथा वृक्षके चारोंओर भ्रमण करनेसे मानव्‌ 





१ देखिए--तत्वार्थाधिगम-सूव् १, २-३ 
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मे शृद्धता का संचार होता है, प्रामक हे। जनों ने इस प्रकार के अन्धविदवासों के 
उन्मूलन का सन्देश दिया है । .अतः सम्यक्‌ दरान काअथं बौद्धिक विद्वासं 
(1381101. 721४0) दै । 

सम्यक्‌ ज्ञान (1५! 1००1९0९९) -- सम्यक्‌ ज्ञानं उस ज्ञान को कहा 
जाता है जिसके द्वारा जीव ओर अजीवं के मूलतत्त्व का पूणं ज्ञान होता है । जीव 
ओर अजीव के अन्तरकोन समञ्चन के फलस्वरूप वन्धन क प्रादुर्माव होता है जिसे 
रोकने के लियं ज्ञान आवश्यकं है । यह ज्ञान संशयहीन तथा दोषरहित है । सम्यक्‌ 
ज्ञान की प्राप्ति में कछ कमं वाधक प्रतीतं होतते है । अतः उनका नाश करना 
आवश्यक है, क्योंकि कर्मो के पूणं विनाश के परचात्‌ ही सम्यक्‌ ज्ञान के प्राप्ति 
की आशाकीजा सकती है। ॑ 

सम्यक्‌ चरित्रं ("४ @०८१प५॥ )--दितकर कार्यो का आचरण ओर 
अहितकर कार्यो का वजन ही सम्यक्‌ चरित्र कहलाता है । मोक्ष के लिए तीर्थकरों 
के प्रति श्रद्धा तथा सत्य का ज्ञान ही पर्याप्तं नहीं है, बल्कि अपने आचरण का 
संयम भीं परमावर्यक है । सम्यक्‌ चरित्र व्यक्ति को मन, वचन ओर कमं पर 
नियन्त्रण करने का निर्देश देतां दै। जनो के मतान्‌सार सम्यक्‌ चरित्र के पालन 
से जीव अपने कर्मो सेम्‌क्त हो जाता दै। कमं के दारा ही मानव दुःख ओर बन्धन 
का सामना करता है । अतः कर्मों से मुक्ति पाने का अथं है बन्धन ओौरदुःख से 
छृटकारा पाना। मोक्ष-मागं मे सवसे महतत्वपुणं चीज सम्यक्‌ चरित्र ही कहा जा 
सकता है । | | 
सम्यक चरित्र के पालन के लिए निम्नलिखित जचरण आवश्यक हैँ 

(१) व्यित कोविभिन्नप्रकारकी समितिकापालन करना चादिषए। समिति 
का अर्थं साघारणतः सावधानी कहा जा सकता है । जनों के मतानुसार समितियां 
पचिप्रकारकीदै। (क) ई्या समिति--हिसा से बचाने के सिये निरिचत मागं से 
जाना, (ख) माषा समिति-- नखर ओौर अच्छी वाणी बोलना, (ग) एषण समिति- 
उचित भिक्षा लेना, (घ) आदान--निक्षेपण-समिति--चीजों को उठाने जीर 
रखने में सतकंता। (ड) उत्सर्गं समिति--गून्य स्थानो मे मलमूत्र का विसजंन 
करना। ठ 

(२) मन, वचन तथा शारीरिक कर्मो का संयम आवरयक है । जेन इन्ह 
गप्ति" कहते हैँ । गुप्ति" तीन प्रकार की होती दै--(क) कायगुप्ति--शरीरका 
संयम (ख) वाग्‌ गुप्ति--वाणी का नियन्त्रण (ग) मनो गुप्ति--मानसिक 
संयम। दस प्रकार गुप्ति का अथं है स्वामातिक प्रवृत्तियों पर रोक । 
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(३) दस प्रकारके धर्मो का पालन करना जनों के अनुसार अत्यावश्यक माना 
गया है। दस धमं ये है--सत्य ( (प प7{प]९88 ), क्षमा ( 7071 *611688 ) 
शोच (एप्प), तप (4 प्शथ्प्), संयम (8०९89०४), त्याग 
(8४०४0००), विरक्ति (फ००-2ष्०पलया), मादेव (प्ण; ४), 
सरलता (अणण]70 ४) ओरं ब्रह्मचयं (0९10८) । 

(४) जीव ओर अजीव के स्वू्पपर विचार करना आवश्यक है । चिन्तन के 
लिये जनों ने बारह मावो की ओर संकेत किया दै, जिन्हें अनुप्रेक्षा' कहा जाता है । 

(*) सर्दी, गर्मी, मूख, प्यास आदि से प्राप्त दुःख के सहन करने की योग्यता 
आवश्यक है । इस प्रकार के तप को परीषह्‌' कहा जाता है । 

(६) पंच महाव्रत (7५०० 6०९४१ ए०फऽ) का पालन करना आवश्यक 
मानागवाहै। क्‌ जनों ने पंच महात्रत का पालन ही सम्यक्‌ चरित्र के लिये पर्याप्त 
माना हे । इस प्रकार पंच महाव्रत सभी आचरणों से महत्त्वपूर्णं माना गया है । 
पंच महाव्रत का पालन बौद्ध-धमममेभी हज है । बौद्ध-घमं मे इसे पंचशील' कौ 
संज्ञा से विभूषित किया गया है। ईसाई धमं में मी इसका पालन किसी-न-किसी 
रूप में हआ दै । अव हम एक-एक कर जैन के पंच महाव्रत" की व्याख्या करेगे । 

(क) आहिसा--अहिसा का अथं ह हिसा का परित्याग । जनों के मत।नुसार 
जीव का निवास प्रत्येक द्रव्य में है । इसका निवास गतिशीक के अतिरिक्त स्थावर 
द्रव्यो मे--जसे पृथ्व्री, वायू, जल इत्यादि मे--मी माना जाता दहै । अतः अहिंसा 
का अथंदहै सभी प्रकारके जीवों की हिसा का परित्याग । संन्यासी इस त्रत का 
पालन अधिक तत्परता से करते हैँ । परन्तु साधारण मनृष्य के लि जेनोनेदो 
इन्द्रियो वाले जीवों तक हत्या नहीं करने का आदेश दिया है । असा निषेधात्मक 
आचरण ही नहीं हे, अपितु इसे भावात्मक आचरण भी कहा जा सकता है । अहिसा 
का अथं केवल जीवों कौ हिसा का ही त्याग नहीं करना है, बल्कि उनके प्रति प्रेम 
कामी माव व्यक्त करना है। अहिसा का पालन मन, वचन ओर कमं से करना 
चाहिए । हिसात्मक कर्मो के सम्बन्ध में सोचना तथा दूसरों को हिसात्मक कायं 
करने के लिये प्रोत्साहित करना मी अहिसा-सिद्धान्त का उल्लंघन करना है । जनों 
के अन्‌ सार अहिंसा जीव-सम्बन्धी विचार की देन है} चूँकि समी जीव समान हं 
इसखिये किसी जीव की हिसा करना अधमं है 

(ख) सत्य--सत्य का अथं है असत्य का परित्याग । सत्य का आदर्शं सूनृत 
है । युन्‌त काअथहैवह्‌ सत्य जो प्रिय एवं हितकारी हो । किसी व्यक्ति को सि्फं 
मिथ्या वचन का परित्याग ही नहीं करना चाहिये, बल्कि मधुर वचनों का प्रयोग 
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मी करना चाहिए। सत्यव्रत का पालन भी मन, वचन ओर कमे से करना 
चाहिये। 


(ग) अस्तेय ( ०1-8109118 ) --अस्तेय का अथं है चोरी का निषेध। 
जेन के मतान्‌ सार जीवन का अस्तित्व घन पर निमंर करता है । प्रायः देखा जाता 
हैकिघनकेविनाम(नवअपनेजीवनका सृचारु रूपसे निर्वाह मी नहींकरसकता 
दे । इसील्यि जनो ने घन को मानव का वाह्य जीवन कहा है । किसी व्यक्ति के 
घन के अपहरण करने की कामना उसके जीवन के अपहरण के तुल्य है। अतः 
चोरी का निषेव करना, नं तिक अनृशासन कटा गया है । 


(घ) ब्रह्माचय--त्रह्मचयं का अथं है वासनाओं का त्याग करना । मानवं 
अपनी वासनाओं एवं कामनाओं के वशीमृत होकर एसे कर्मों को प्रश्रय देता है 
जो पूणंतः अनंतिक दै। ब्रह्मचयं का अर्थं साधारणतः इन्द्रियों पर रोक लगाना 
है । परन्तु जैन ब्रह्मचयं का अथं समी प्रकार की कामनाओं का परित्याग सम्यतते 
ह । मानसिक अथवा वाह्य, लौकिक अथवा पारलौकिक, स्वार्थं अथवा पराथं सभी 
कामनाओं का पूणं परित्याग ब्रह्मचयं के लिए नितान्त आवइ्यक है । ब्रह्मचयं का 
पालन मन, वचन ओर कमं से करने का निदश जेनोंने दियाहै। 


(डः) अपरिग्रहु-- (१ ००-१४४५०]'€४) -- अपरिग्रह का अथं है विषया- 
सक्ति का त्याग । मनृष्य के बन्धन का कारण सांसारिक वस्तुओं से आसक्ति कहा 
जाता है । अतः अपरिग्रह, अर्थात्‌ सांसारिक विषयों से निक्प्ति रहना, आवश्यक 
माना गया है। सांसारिक विषयों के अन्दर रूप, स्पशं, गन्ध, स्वाद तथा शाब्द 
आत्ते है । इसीलिए अपरि ग्रह्‌ का अथं रूप, स्पशे, गन्ध, स्वाद, शाब्द इत्यादि इन्द्रियों 
के विषयों का परित्याग करना कहा जा सकता हे । 

उपरोक्त कर्मो को अपनाकर मानव मोक्षानुमूति के योग्य हो जाता है । कर्मो 
का आश्रव जीव में बन्दहो जाता तथा पुरानेकर्मोकाक्षयहो जातादै। इस 
प्रकार जीव अपनी स्वाभाविक अवस्था को प्राप्त करता है। यही मोक्ष है । मोक्ष 
का अथं सिफं दुःखो का विनाश नहीं है, बल्कि आत्मा के अनन्त चतुष्टय--अर्थात्‌ 
अनन्त ज्ञान, अनन्त शक्ति, अनन्त-दरंन ओर अनन्त आनन्द की प्राप्ति--भीहै। 
इस प्रकार जैनों के अन्‌ सार अमावात्मक ओर भावात्मक रूप से मोक्ष की व्याख्या 
की जा सकती है । जिस प्रकार मेष के हटने से आकाश में सूयं आलोकित होता 


है, उसी प्रकार मोक्ष की अवस्था मे आत्मा अपनी पू्ण॑ताओं को पुनः प्राप्त कर 
चेती हे। 
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जन-दरेन के सात तत्त्व 
(96४९ 11010168 ° व 2101870) 

जन-दशन के सिहावलोकन से यह स्पष्ट हो जाता दहै कि जँनोंके मतान्‌सार 
तत्त्वो की संख्या सात है । वे सात तत्त्व है-- 

(१) जीव (२) अजीव (३) आश्रव (४) बन्ध (५) संवर (६) निर्जरा 
(७) मोक्ष । 

जीव की व्याख्या जनों के जीव-सम्बन्धी विचारमें पूणं रूपसे की गई है। 
अजीव" कौ व्याख्या जंनों के द्रव्य-सम्बन्धी विचार में निहित अजीव द्रव्य में 
पूणेरूप से की गई है । अजीव द्रव्यं के विभिन्न प्रकार, जैसे पुद्गल, आकाश, 
काल, घमं ओर अधमं की चर्चा वहां पूर्णरूपेण की गई है। आश्रव, बन्ध, संवर, 
निजंरा ओौर मोक्ष--इन पाच तत्वों की चर्चा जैन के वन्धन ओौर मोक्ष सम्बन्धी 
विचारमें पूर्णरूप से कौ गई है। अतः इन तत्त्वों की व्याख्या के लिये उपयुक्त 
प्रसंगो को देखना चाहिए । कू विद्वानों ने इन सात तत्त्वों के अतिरिक्त पाप' 
जौर ुण्य' को मी दो तत्तव माना है । अतः जनों के तत्त्वों की संख्यानौ हौ जाती 


है। 


जन का अनीह्वरवाद 
(116 ^11161870 व 8118-2 11116801) } 


जंन-दशंन ईदव रवाद का खंडन करता है । ई्दवर का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्रारा 
असंमवदहै। ईदवर का ज्ञान हमें {यु क्तियों के द्वारा मिकतादहै। ईइवर को सत्ता का 
खंडन करने के छिये जैन उन युक्तियों की नुटियों कौ ओर संकेत करना आवश्यक 
समन्ञता हे जो ईदवर की सत्ता को प्रमाणित करने के लिये दिये गये दै । 

न्यायददोन ईरवर को सिद्ध करने के छिथे यह्‌ यु क्ति. पेश करता है । प्रत्येक 
काये के ङ्य एक कर्ता की अपेक्षा रहती है । उदाहरण के लये गृह एक कायं ह 
जिसे कर्ता ने बनाया है। उसी प्रकार यह्‌ विदव एक कायं है। इसके लिये एक 
कत्ता अर्थात्‌ सरष्टा को मानना आवदयक है । वह्‌ कर्ता यां सरष्टा ईदवर है । जैनों 
का कटाहे कि यह्‌ य्‌ क्ति दोषपूरुणं है । इस यूव्ति मे यह्‌ मान लिया गयादहैकि 
संसार एक कायं है । इस मान्यता का न्याय के पास कोई संतोषजनक उत्तर नहीं 
है। 

यदि यद कहा जाय कि संसार सावयवं होने के कारण कार्यं है तो यह विचार 
निराधार है। नैयायिक ने स्वयं आकादा को सावयवं होने के बावजूद मी कायं 


र ` न दु नक ्। 
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नहीं माना है । इसंके विपरीत वे आकाशं को नित्य मानते हं । इसके अतिरिक्त यदि 
ङ्दवर कौ विश्वं का कर्ता माना जाय तो दूसरी कठिनाई का सामना करना पड़ता 
है। फिसी कार्य के सम्बन्ध मे हम पातत है कि उसका निमाता विना शरोरका 
कायं नहीं करता है। उदाहरण के च्वि कुम्मकार विना शरीर के घड़ को नहीं 
वना सकता । ईदवर को अवयवहीन माना जाता ह । अतः वह्‌ जगत्‌ को सृष्टि 
नहीं कर सकता है । 

यदि ईद्वर जगत्‌ का खष्टा है तो प्रन उठता है कि वह्‌ किस प्रयोजन से 
विश्व का निर्माण करता है ? साधारणतः चेतन प्राणी जो कछ मी करता हे वह्‌ 
स्वाथं से प्रेरित होकर करता हैया दूसरों पर करणा के लि करता है। अतः 
ईरवर को भी स्वाथे या करुणा से प्रेरित होनी चाहिये । ईदवर स्वाथ से प्रेरित 
होकरसष्टि नहीं कर सकता क्योकि वह परणं है । उसका स्वाथे नहीं है । उसकी 
कोई मी इच्छा अतप्त नहीं दहै। ट्सके विपरीत यह मी नहीं माना जा सकता कि 
कर्णा से प्रभावित होकर ईङवर ने संसार का निर्माण किया है क्योकिसूष्टि के 
पूर्वं करुणा का माव उदयदहो ही नहीं सकता । कर्णा का अथंहैदूसरोके दुःखों 
को दूर करने की इच्छा । परन्तु सृष्ट के पूवं दुःख का निर्माणं मानना असंगत 
है। इस प्रकार जैन-द्शन विभिन्न युक्तयो से ईख्वर के अस्तित्वं का खंडन 
करता है। । 


ईदवर के अस्तित्व की तरह उसके गुणो का मी जंन-ददोन मे खंडन हता दै। 
ई्दवर को एक, सर्वशक्तिमान, नित्य ओर पूणं कटा गया दै । ईइवर को सवंशवित- 
मान कहा जाता है क्योंकि वह समस्त विषयों का मूलं कारण है । ईदवरः को 
इसलिये सर्वंशक्तिमान कहना क्योंकि वह समी वस्तुजों कामूलकारणदे ्रामकदै, 
क्योकि विश्व मे अनेक एसे पदार्थं दँ जिनका निर्माता वह नहीं दहै। ईदवर्‌ को 
एक माना जाता है । इसके संबंध मे यह तकं दी जाती है कि अनेक ईदवरों को 
मानने से विर्व मे सामज्जस्य का अभाव होगा क्योकि उनके उदेश्य मं विरोध 
होगा । परन्तु यह तकं समीचीन नहीं है । यदि कई शिल्पकारो के सहयोग से 
एक महल का निर्माण होता है तो कई ईदवरो के सहयोग से एक विर्व का निर्माण 
क्यों नहीं हो सकता दै ? ६ 1 

इस प्रकार जैन-धमं ई्दवर का निषेव कर अनीरवरवाद को अपनाता है । 
जैन-धमं को धरम के इतिहास में अनीश्वरवादी घमं के वगे में रखा जाता हं । 
बोद्ध-वमं ओर जैन-घमं दोनों को एक हौ धरातल पर रखा जा सकता ह 
क्योकि दोनों घर्मो में ईदवर का खंडन हुआ है । 
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अब प्रदन उठता है कि क्या विना ईदवर का धमं सम्मव है? धमं का इति- 
हास इस बात का साक्षी है कि ईखवर के विना धमं होते हैँ । विर्व में अनेक एसे 
धमं है जहाँ ईडवरवाद का खंडन हुआ फिर मी वे धमं की कोटि में अतेहं। 
उन धर्मो को अनीश्वरवादी धमं कहा जाता है। परन्तु उन धर्मों कायदि हम 
सिहावलोकन करते हैँ तो पाते है कि वहाँ मी किसी-न-किसी प्रकार से ईरवर्‌ अथवा 
उनके साद्र्य कोई शक्तिशाली सत्ता की कल्पना की गड है । इसका कारण मनुष्य 
की अपुर्णेता एवं सप्तीमता है। जव मनृष्य संसार्‌ के संघर्षो से घवड़ा जाताहे 
तव वह्‌ ईश्वर या ईश्वर-तुल्य सतता की मांग करतादहै। उसके अन्दरजो निरता 
की मावना है उसकी पूति घमंमेंहोतीदै। ईदवर को माने विना घामिकताकी 
रक्षा नहीं हो सकती है । ईख्वर ही धमं का केन्द्र विन्दु है। धमं के लिये ईइवर 
ओर मनुष्य का रहना अनिवायं है। ईइव र उपास्य अर्थात्‌ उपासना का विषय 
रहता है। मानव उपासक है जो ईइवरकी करुणा का पात्र हो सकता है। 
उपास्य ओर उपासक में मेद का रहना मी आवद्यक है अन्यथा घामिक चेतना 
का विकास ही सम्मव नहींदहै। जो उपास्य है वह उपासक नहीं हो सकता 
भौर जो उपासक है वहु उपास्य नहीं हो सकता है। इसलिये धमं में ईश्वर 
ओर उसके मक्त के बीच विभेद की रेखा खींची जाती है। इसके अतिरिक्त 
उपास्य ओर उपासक में किसी-न-किसी प्रकार का सम्बन्ध आवरयक है । उपास्य 
मे उपासक के प्रति करुणा, क्षमा तथा प्रेम की मावना अन्तर्भूत रहती है ओर 
उपासक में उपास्य के प्रति निभंरता, श्रद्धा, भय, आत्म-समपंणकी मावना 
समाविष्ट रहती है। इस दृष्टि से यदि हम जैनधमं की परीक्षा करें तो उसे 
एक सफल धमं का उदाहरण कह सकते हैँ । 
यद्यपि संद्धान्तिक रूप से जैनधमं मे ईइवर का खंडन हृ है फिर भी 
व्यावहारिक रूप में जँनधमं में ईङ्वर का विचार किया गया है। जैनधमं में 
देरवर के स्थान पर तीर्थकरों को माना गया है । ये मुक्त होते हैँ । इनमें अनन्त 
ज्ञान ( 17116 "[त्ा०ा९तद्ु० ) ` अनन्त दशन (पण {91 ) 
अनन्त शक्ति ( 1171106 0थः ) अनन्त सुख ( 11111116 88 ) 
निवास करते है । जैनघमं में पंचपरमेष्डि को माना गया है । अहत्‌ सिद्ध, आचायं, 
उपाघ्याय ओौर साधु जनों के पंचपरमेष्टि है । तीर्थकरों ओर जंनियों के वीच 
निकटता का सम्बन्ध है। वे इनकी आराधना करते है । तीर्थकरों के प्रति भक्ति 
का प्रदशंन करते हैँ । जैन लोग महात्माओं की पूजा वड़ी धूमधाम से करते हं । 
वे उनकी मृत्तिर्यां बनाकर पूजते है । पुजा, प्रार्थना, श्रद्धा ओर मक्ति मे जनों 
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का अकाटय विदवास हे । इस प्रकार जंनधमंमें तीर्थकरों को ईदवरके रूप मेँ 
माना गया है । यद्यपि वे ईदवर नहीं हँ फिर मी ईरवरत्व निहित है । 
जीवों को उपासक माना गया है तथा ध्यान, पूजा, प्रार्थना, श्रद्धा भक्ति को | 
उपासना का तत्त्वं माना गया है । प्रत्येक जेन का यह्‌ विदवास है कि तीर्थकर 
के वताये हए मागं पर्‌ चलकर प्रत्येक व्यक्ति मोक्ष को अपना सकता है । इस 
प्रकार जैनघमं आशावाद से ओत-प्रोत हे । 

जैनधमं को घमं कहलाने का एक दूसरा मी कारण है । जेनघमं म॒ल्यों 
मे विवास करते हँ । जेनघमं मे पंचमहात्रत की मीमांसा हृई है । अहिसा, सत्य 
अस्तेय, ब्रह्मचयं, अपरिग्रह ये जेनों के पंचमहाव्रत हैँ । प्रत्येक जेन इन त्रतों 
का पालन सतकंता से करते हैँ । वे सस्यक्‌ चरित्र पर अत्यधिक जोर देते दँ । 
मूल्यों की प्रधानता देने के कारण जेनधमंको घमं कीकोटि मे रखा जाता 
है । सवसे बड़ी बात तो यह्‌ है कि इन नेतिक मूल्यों के नियन्त्रण के ल्यि जैन 
रोग तीर्थकर मे विद्वासं करते हैँ । इससे प्रमाणित होता है कि तीर्थकरों 
का जैनधमं मे आदरणीय स्थान है । ईदवर के च्य जो गुण आवश्यक वे 
तीर्थकरमेंदही माने गये है । तीर्थकर ही जनधमं के ईदवर हैँ । जेनघमं मी 
अन्य घर्मो की तरह किसी-न-किसी रूप में ईदवर पर निभंर करता है। धमं 
की प्रगति के चयि आवदयक है कि उसमें ईखवर की धारणा ल(यौी जाय। 
अतः ईइवर के विना धमं सम्मव नहीं है । 


१२ 
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विपथ-प्रवेदा 
न्याय दशन के प्रणेता महि गौतम को कहा जाता है । न्ट गोतम तथा 
अक्ष-पाद के नाम से मी सम्बोधित कियाजाताहै। इसी कारण न्याय-द्शन को 
अक्षपाद-द्शंन मी कहा जाता है । न्याय को तकंशास्व, प्रमाण-गास्त्र वाघविया 
भी कटा जाता है । इस दन मे तकंशास््र, ओर प्रमाण-शास्व पर अत्यधिक 
जोर दिया गया है जिसके फलस्वरूप यह्‌ भारतीय तकंशास्र का प्रतिनिधित्व 
करता है । 
न्याय दशंन के ज्ञान का आघार न्यायस्‌ त्र' कहा जाता है जिसका रचयिता 
पौतम मूनि को कहा जात। है । न्यायसूत्र न्याय-दङंनका प्रामाणिक ग्रन्थ माता 
जाता है । इस ग्रन्थ में पांच अध्याय दँ । वाद में चलकर अनेक भाष्यकारो 
ने न्याय-स्‌त्र पर टीका किलकर न्याय-दान का साहित्य समृद्ध किया दै । एसे 
टीकाकारो मे वात्स्यायन, वाचस्पति मिश्र ओर उदयनाचायं के नाम विशेष 
उल्कंखनीय है । न्याय-दर्शोन के समस्त साहित्य को दो मागो मं विभक्त किया 
जाता है । एक को प्राचीन न्याय" ओर दूसरे को (नव्य-न्याय' कटा जाता दे । 
गौतम का न्यायसूत्र प्राचीन न्याय का सर्वश्रेष्ठ तथा सर्वाधिक प्रामाणिक ग्रन्थ 
कहा जा सकता है। गंगेश उपाघ्याय की ““तत्तवचितामणि' नामक ग्रन्थ सें 
नव्य-त्याय का प्रारम होता है । श्राचीन न्याय' में तत्त्वशास्त्र पर अधिक जोर 
दिया गया हे । नव्यन्यायः" में तकंशास्व्र पर अधिक जोर दिया गया है । 
अन्य भारतीय दाशंनिकोंकी तरहन्याय का चरम उदेश्य मोक्ष को अपनाना 
है । मोक्ष की अन्‌ मूति तत्त्व-ज्ञान अर्थात्‌ वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को जानने 
सेही ही सकती है । इसी उषेदय से न्याय-दर्शन में सोलह पदार्थो की व्याख्या 
` हई दै । ये सोलह पदाथं इस प्रकार है 
(१) प्रमाण--ज्ञान के सावन को प्रमाण कहा जाताष्टे । न्याय मतानुसार 
प्रमाण चार हं। वे हैँप्रत्य्न, अनूमान शब्द जौर उपमान । 
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(२) प्रमेय--ज्ञान के विषयको प्रमेय कहा जता है । प्रमेय के अन्दर 
षणे विषयों का उल्लेख है जिनका वास्तविक ज्ञान प्राप्त करना आवश्यक है । 

(३) संशथ--मन की अनिरिचत अवस्था को, जिनमें मन के सामनेदौीया 
दो से अधिक विकल्प उपस्थित होते है, संदाय कहा जाता है । इस अवस्थामें 
विषय के विशेष का ज्ञान नहीं होता है। 

(४) प्रयोजन--जिस वस्तु कौ प्राप्ति के च्एिजो कायं किया जाता है 
उसे प्रयोजन कहा जाता है । 

(५) द.ष्टान्त--ज्ञान के लिये अन्‌मव किये हुए उदाहरणों को दृष्टान्त 
कटा जाता है। उदाहरण हमारे तकं को सवर बनाता है । 

(६) पिद्धन्त--सिद्ध स्थापित सिद्धान्त को मानकर ज्ञानके क्षेत्र में 
आगे बढ़ना सिद्धान्त कहा जाता है । 

(७) अवथव--अनुमान के अवयव को अवयव कहा जाता है। अनुमान 
के अवयव पाँच हैँ । 

(८) तकं--यदि किसी वात को सावित करना है, तव उसके उल्टेको 
सही मानकर उसकी अध्रमाणिकता को दिखलाना तके कहा जाता है । 

(ई) नि्णंय--निरिचित ज्ञान को निर्णय कहा जाता है। निणेय को 
अपनाने के लिए संशय का त्याग करना आवश्यक हो जाता है। 

(१०) व[द--वाद उस विचार को कहा जाता है जिसमें समी प्रमाणो 
ओर तर्को की सहायतासे विपक्षी कें निष्कषे को काटने का प्रयास किया 
जाता है । 

(११) 'जल्प--जीतने कौ अभिलाषा से तकं करना जल्प कटा जाता है । 
इसमें वादी ओर प्रतिवादी का उदेश्य ज्ञान प्राप्त करने के बजाय विजय को 
शिरोधायं करना रहता है । 

(१२) वितण्डा--यहं मी केवल जीतने के [उदेश्य से अपनाया जाता है । 
इसमे प्रतिवादी के विचारोंको काटनेकी चेष्टा की जाती है । 





(१३) हत्वामास--ग्रत्येक अनमान हेतु पर निमर रहता है । यदि हैतुमे 


कोई दोष दहो तो अन्‌मानमी दूषितो जातादहै। हेतुके दोष कोटेत्वामास कहा 
जाता टै । साधारणतः अनमान के दोष को हेत्वामास कहते है । 

(१४) छल--किसी व्यक्ति कौ कही हुई बात का अथ बदलकर उसमे दोष 
संकेत करनाल कहा ज।ताहै । उदाहरण के रूपमे, यदि कोई व्यकित यह्‌ कहता 
डदै कि रमेराकेपासनवं कम्बल है। उस व्यक्ति के कह्ने का अथं है कि रमेशके 
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पास एक नया कम्बल है । अव प्रतिवादी इसके विपरीत नव" का अथंनयान 
लेकर नौ" संख्या समज्ञ केता दै, तव यह छल कहा जायगा । छल तीन प्रकार के 
टोते दै--(१) वाक्‌ छल, (२) सामान्य छल, (३) उपचार छल । 

(१५) जाति- जाति मी छल की तरह एक प्रक।र का दुष्ट उत्तर हं} 
समानता ओर असमानता के आधारपरजो दोष दिखलाया जाता है वह्‌ जाति 
ह । यहं एक प्रकार का दुष्ट उत्तर है। 

(१६) निग्रह स्थान-- वाद-विवाद के सिलसिले मे जव वादी एसे स्थान 
पर पहुंच जाता है जहाँ उसे अपनी हार माननी पडती है तो वह निग्रह्‌ स्थान 

कहलाता है । दूसरे शब्दों मे पराजय के स्थान को निग्रह्‌ स्थान कहा जाता हे! 
निग्रह्‌ स्थानकेदोकारणरहँ। ये है गर्त ज्ञान ओर अज्ञान । 


प्रत्यक्ष ( ९6९61071 ) 


हमने आरम्भमभंदही देखा है किन्याय के अनूसारज्ञान के साधन चार दं 
जिनमे प्रत्यक्ष मी एक है । प्रत्यक्न पर विचार करने के पूवं संक्षेपमे ज्ञान के स्वरूपं 
पर विचार करना अपेक्षित होगा। 

न्याद-दशन में ज्ञान का स्वर्य प्रकाडमय माना गया है । जिस प्रकार दीपक 
किसी वस्तु को प्रदीप्त करता है उसी प्रकार ज्ञान, मी वस्तु को प्रकारित करता 
टे । न्याये-दरंन मे सही ज्ञान को रमा" कहा गया है। मिथ्या ज्ञान को अप्रमा 
कटा गथा है । श्रमाण' यथाथं ज्ञान के साधन को कहा जाता दै। यथाथं ज्ञानको 
जो चेतन मन्‌ष्य प्राप्त करता है वह्‌ रमाता" कहलाता है । प्रमाताकोज्ञानकीं 
अन्‌ मूति तमी होती है जब कोई ज्ञेय विषय हो । ज्ञान के विषय को प्रमेय" कहा 
जाता हे। 

न्याय-द्न मे प्रत्यक्ष पहल प्रमाण है । न्याय दा निकों ने प्रत्यक्ष पर जितनी 
गम्मीरता से विचार किया है, उतनी गम्भीरता से पार्चात्य दाशेनिकों ने नहीं 
किया हे । न्याय-ददेन में प्रत्यक्ष का अत्यधिक महत्त्वं है । 

न्याय-दडंन में प्रत्यक्ष का प्रयोग ज्ञान के साधन के अतिरिक्तसाध्यकेरूपमे 
मी हुआ है। प्रत्यक्षकेद्रारा जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह मी प्रत्यक्ष ही कहा 


जाता है। इस प्रकारं प्रत्यक्ष का प्रयोग प्रमाण तथा प्रमा दोनों के अर्थो में हुआ 


है । प्रत्यश्च की यह्‌ विशेषता अन्य प्रमाणो मे नहीं दीख पड़ती दै । 


प्रत्यक्ष ज्ञान सन्देह्‌-रहित है । यह यथाथं ओर निदिचत होता है। प्रत्य 


ज्ञान को किसी अन्य नके द्वारा प्रमाणित करने की आवश्यकता नहीं होती है ¢ 
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इसक्राकारण यह है कि प्रत्यक्ष स्वयं निविवाद है । इसीख्ि कटा गया हे `श्रत्यक्षे | 
कि प्रमाणम्‌। 
प्रत्यक्ष की अन्य विशेषता यह है कि प्रत्यक्ष में विषयों का साक्षात्कार हो 
जाता है। जैसे मान लीजिये कि किसी विश्वसनीय व्यक्ति ने कहा, "आज कालिज 
वन्द है ।'' इस कथन की परीक्षा कालेज ज।ने से स्वतः हो जाती है। इस प्रकार 
प्रत्यक्ष का प्रमेय से साक्षात्कार होता है । प्रत्यक्ष की यह विरोषता अन्य प्रमाणो में 
नहीं पाई जाती दै। 
प्रत्यन्न को अन्य प्रमाणों का प्रमाण कहा जाता है। समी ज्ञान--अनुमान, 
शाब्द, उपमान, अर्थापत्ति इत्यादि--किसी-न-किसी रूप में प्रत्यक्ष पर आध्रित हे । 
परत्यक्न के विना इन प्रमाणो से ज्ञान की प्राप्ति नहीं हौ सकती है । अतः प्रत्यक्ष ही 
इन प्रमाणो को साथेकता प्रदान करत। है। 
प्रत्यक्ष स्वतंत्र ओर निरपेक्ष प्रमाण है । प्रत्यक्ष की यह विशेषता उसे अन्य 
परमाणो से अङ्ग करती है, क्यों कि अन्य प्रम।णों को सापेक्ष मान। जाता है। इन्हीं 
सव कारणों से प्रत्यक्ष की महत्ता न्याय-दशेन में अत्यधिक बढ़ गई है । पार्चात्य 
तारिक मिलने मी प्रत्यक्ष की महत्ता पर प्रकाश डा है । उनके मतानुसार 
रत्य्न ही अ।गमन का एकमात्र आधार है।. 
प्रत्यक्ष की विशेषताओं पर विचार हो जाने के बाद प्रत्यक्ष की परिभाषा ओरं 
उसके मेदो पर विचार करना आवश्यक दै । ्रत्यक्ष' शब्द दो शब्दां के सम्मिश्रण 
सेवनादहै। वेदो शब्द दै श्रति, ओर “अक्ष'। श्रति' का अथं होता है सामने 
ओौर अक्ष' का अथं होता है "आंख । ध्रत्यक्ष' का अथं है, जो आंख के सामने 
हो ।' यह प्रत्यक्ष का संकी प्रयोग है । प्रत्यक्ष का अथं केवर जख से देखकर 
ही प्राप्त किथा हज ज्ञान नहीं कहा जाता है, वल्कि अन्य इन्दियों से जसे कान 
नाक, त्वचा, जीम से--जो ज्ञान प्राप्त होता है वह मी प्रत्यक्ष ही कहलाता है। 
अतः प्रत्यक्ष का मतल्व वह्‌ ज्ञान है जो ज्ञानेन्द्ियों के माध्यम से प्राप्त होता है। 
दूसरे ब्दो मे प्रत्यक्ष ज्ञान का अथं है ज्ञानेन्द्रिय के सामने रहना। आंखो से ` 
देखकररग्‌ लाव के फ़ल के लाल्रगकाज्ञान होता है। कान सेस्‌नकर संगीत का 
ज्ञान होता है। जीभ से चलकर आम के मीठापन काज्ञान होता दहै। नाक से 
संघकरफः लकी सुगन्य काज्ञान होता है । इस प्रकारके सभी ज्ञान जो ज्ञानेन्दियों 
से प्राप्त होते है, प्रत्यभ्न-ज्ञान कहलाते हँ । 
न्याय-दर्शन मे प्रत्यक्न की परिमाषा इन शब्दोंमें की गई है "इन्द्रियाथ- 
सत्निकषजन्य-ज्ञ(नं प्रत्यक्षम्‌” । दूसरे शब्दों मे, जो ज्ञान इन्द्रिय ओर विषय के 
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सच्निकषं से उत्पन्न हो, उसे प्रत्यक्ष कहा जाता है । प्रत्यक्ष की इस परिम।ष({ का 
विर्लेषण करने के फलस्वरूप हम तीन बाते पाते हैँ जिनकी व्याख्या करना आव- 
र्यक हो जाता है । वे तीन वाते हँ--(१) इन्द्रिय (२) विषय (३) सच्धिकषं | 
(१) इद्दिय--इद्दरिांदो प्रकार की होती दै--(१) ज्ञ,नेन्दरिय, (२) 
कमन्द्रिय। हाथ, पर इत्यादि कमन्द्रियाँ हँ । जिनके दाराज्ञन प्राप्त होताटै वे 
ज्ञानन्द्रियां कहलाती है । इन्द्रिय से यहाँ मतच्व ज्ञनेन्रियोंसेदहीहै। ज्ञानेन्द्रियां 
दो प्रकारकी होती दँ--बाह्य ज्ञानेन्द्रिय जौर आन्तरिकं ज्ञानेन्द्रिय । वाह्य 


ज्ञानेन्द्रिय की संख्या पाँच है--आंख, जीभ, कान, नाक ओर त्वचा । मन भी < 
एक इन्द्रिय हे जो आन्तरिक इन्द्रिय कहलाती है । बव ह्यं पदार्थो का ज्ञान 

वाह्य इन्द्रियों के द्वारा होता है । अन्तरिन्द्रिय--मन'--से आत्मा के सुख, दुःख, । 
ज्ञान इत्यादि का ज्ञान प्राप्त होता दै । टन इच्दरियों के अमावंमेप्रत्यक्ष ज्ञानका ३ 


होना असम्मव है। 
विषय--प्रत्यक्षज्ञानके लिये सिफं इन्द्रियों का रहना ही पर्याप्त नहीं है, बल्कि 
विषयों का मी रहना आवश्यक है । यदि वस्तुजं का अभावं होगा तो इन्द्रियां 
ज्ञान किसका प्राप्त करेगी ? इन्द्रियां अपने आपकोनज्ञान का विषय नहीं वना 
सकतीं । यही कारण कि न आंख स्वयं को देख सकती है ओर न कान स्वयं को 
सुन सकता दै । इन्द्रियों से भिन्न विषय का रहना परमावश्यक दै अन्यथा इच््यं 
ज्ञान अपनाने मे असमथं ही होंगी । 
सच्निकषं--इन्द्रियों अगर वस्तुओं के अतिरिक्त सन्निकषं" (8५०८५8९ @०- 
४७०६) का मी रहना परमावदयक है । सच्निकषं का अथं है इन्द्रियों का वस्तुओं 
के साथ सम्बन्ध । जव तक इन्द्रियों का वस्तुके साथ संयोग नहींहोतादहै, ज्ञान 
का उदय नहीं होता । जब तक आंख का रूप से संयोग नहीं होगा, ज्ञान का उदय 
नहीं हो सकता । अक ली अख ओर अकेला रूप संयोग के अभावमेंज्ञानदेनेमे 
असमथ है। न्याय दशन में मिन्न-मिन्न प्रकार के सत्निकर्षाकी चर्चाहूर्हैजो 
ज्ञान का उदय करने मे सफल होते हैँ । न्याय शास्त्र में सच्निकष के छः मोद माने 
गये है। वे ये है--(१) संयोग (२) संयुक्त समवाय (३) संयुक्त समवेतः 
सगवाय (४) समवाय (५) समवेत समवाय (६) विशेषण-विशेष्य-माव । 
उपरोक्त व्य।ख्या से यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि इन्द्रिय ओर वस्तु का सम्पकौः । 





स 





१ देखिये तकं संग्रह पु. २० 
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ही प्रत्यक्ष है। अव हम प्रत्यक्ष के वर्गीकरण पर विचार करगे। न्याय-दशेन में. 
प्रत्यक्ष क। वर्गीकरण विमिन्न दृष्टिकोणोसेहजा हे। | 

सर्वप्रथम प्रत्यक्न काविमाजनदो वर्गो में हुआ दै। प्रत्यक्षकेदोमेदरहै- 
(१) लौकिक प्रत्यक्ष ( 0170111187ए़ 0€0९01070 ), ( २) अलौकिक प्रत्यन्ल 
( ९९78-0 त7ए9र्‌ 06660 ) । जमी हमटोगों ने देखा है कि प्रत्यक्ष 
वस्तु से इन्द्रियों के सम्पकं को कटा जाता है । इस वर्गीकरण में प्रत्यक्ष की इस्‌ 
पटिमाषाकोव्यानमें रखा गथा है । जव इन्द्रिय का वस्तुकेसाथसाघारण सम्पक्‌ 
होता है तव उस प्रत्यक्ष को लौकिक प्रत्यक्ष कहते हैँ । अलौकिक प्रत्यक्ष लौकिक 
प्रत्यक्ष का प्रतिलोम है। जव इन्द्रिय का सम्पकं विषयों के साथ असाघारणद्गसे 
होता है तव उस प्रत्यक्ष को अलौकिक प्रत्यक्ष कहा ज।ता है । अलौकिक प्रत्यक्ष 
काविषयहीक्रएेसाहैकिदन्द्रियोंकाउससेसाधारण सम्पकं नहीं हो सकता। 

लौकिक प्रत्यक्ष | 

सरौकिक प्रत्यक्ष को दो मेदो मे विमक्त किया गया है-- बाह्य प्रत्यक्ष (एध 
111 ०००") (२) मानस प्रत्यक्षं ( 1०४९7181 ९76९0170 } 1 

जव बाय इन्द्रियों का वस्तु के साथ सम्पक होता है तव उस सम्पकं सजौ 
प्रत्यक्ष होता दै उसे बाय प्रत्यक्ष कहा ज।ता है । चूंकि वाह्य ज्ञानेन्द्रिय पांच 
प्रकार की है--यथा आंख, कान, नाकं जीम ओौर त्वचा--इसच्यि बाह्य प्रत्यक्ष 


मी पाच प्रकारका होता है। 
अखं से देखकर जो ज्ञान प्राप्त होता है वह॒ चाक्षुष प्रत्यक्ष कटा जाता है 


टेबल लाल दै यह्‌ ज्ञान चाल्ञुष प्रत्यक्ष ( 1881 2€766]01107 ) का उदा- 
हरण है। कान से सुनकर हमे जो ज्ञान प्राप्त होताहै उसे श्रौत प्रत्यक्ष 
(५४० ?6'८विण्प) कहा जाता है । इस ज्ञान का उदाहरण घंटी की 
आताज मधर है" कहा जा सकता हे । 

संघकरजोज्ञनि प्राप्त होता हे उसे ध्राणज प्रत्यक्ष ( 011६6107 2९८९ 
४0) कहा जाता है । फूल को खुशब्‌ का ज्ञान इस प्रत्यक्न का उदाहरण हे! 
जीमकेमाव्यमसे किसी विषयकेस्वादकाजो ज्ञान होता है उकं रासन प्रत्यक्ष 
(7956 ५7०९४००) कहा जाता है । मिराई के मीठा होने का जान 
इस प्रत्यक्ष का उदाहरण है । किसी वस्तु को स्पशं कर उसके कड़ा अथवा मुलायम 
होने का जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे स्पशं प्रत्यक्ष ( 7०५४१९1 ए०्८सूण०० ) 
कहा जाता दै। त्वचा के सम्पकं होने से मक्खन के मुलायम तथा लोहा के कडा 
होने का ज्ञान प्राप्त होता दै । इन्हे स्पशं प्रत्यक्ष क। उदाहरण कहा जा सकता हे 8 
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मन को न्याय दरशन में एक आन्तरिक इन्द्रिय मानागयादहै। मनके द्वारा 
जो प्रत्यक्ष का ज्ञान होता ह उसे मानस प्रत्यक्ष कहते दँ । यद्यपि मन एक ज्ञानेन्द्रिय 
है, फिर मी वह वाह्य ज्ञाने न््रियो से मिच्न है । बाह्य ज्ञानेन्द्रिय पचमृतों से निमित 


होने के कारण अनित्य हँ । परन्तु मन परमाणुःनिमित्त या निरवयव होने के 


फलस्वरूप नित्य है । बाह्य इन्द्रियां गल है जब कि मन अभौतिक 
है। बाह्य ज्ञानेन्द्रिय ओर मनकीइसवि के कारण मनसे प्राप्त ज्ञान 
भिन्न होता ह । मानसिक अनुभूतियो--जंसे राग, देष, सुख, दुःख, इच्छा प्रयत्न- 
के साथ जव मन का सयोग होता है तव जो ज्ञान प्राप्त होत। है उसे मानस प्रत्यक्ष 


कहते है । 


प्रत्यक्ष का विमाजन एक दूसरे दृष्टिकोण से निविकल्पक ओर सविकल्पक 
प्रत्यक्ष के रूपमे मी हुजा है । निविकल्पक प्रत्यक्ष ( 14०१९) ०४४९ ) उस 
प्रत्यक्ष को कहते हँ जिसमे वस्तु के अस्तित्व का आमास होता है। हमे वस्तुके 
विशिष्ट गृणों का ज्ञान नहीं होता । जैसे मान टीजिये हम चारपाईपरसे सोकर 
उठते हँ उसी समयटकृलपररखेहृए सेव का हमे सिफञम।समात्रहोता 
हमे यट अनुमृति नहीं होती कि अमुक पदाथं सेवं है, बल्कि हमे केवर इतना सा 
आमा मिलता हैकि कोई गोल पदाथं टेव पर है । यही निविकस्पक प्रत्यक्ष कां 
उदाहरण हे । इस प्रत्यज्न का एक दूसरा उदाहरण मी हे। मान कीजिये प्रातः 
काल्ह्माया छोटा माई ह्मे जगाता है । उस समय कृ क्षणो तक हम अपने 
माई को नहीं पहचान पाते । हमे छोटे माई ओर आत-परात को चीजोंका 
घुला आमास भर मिक्ता है । अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष में विंषयके गुण, रूप 
ओर प्रकार का ज्ञान नहीं होताहै। चूंकि इसनज्ञान की अभिव्यक्ति नहीं हो सकती 
है, दसचल्ियेडस ज्ञान के सम्बन्ध में सत्यता अथवा असत्यता का प्ररन नहीं उठता । 


` इसके विपरीत सविकल्पक प्रत्यक्ष वस्तु का निरिचत ओर स्पष्ट ज्ञान है। 
सविकल्पक प्रत्य मे सिफं किसी वस्तु के अस्तित्व का ही ज्ञान नहीं रहता 
बल्कि उसकेग.णो का मी ज्ञान होता है। जव हम कुसी को देखते टै तो हमे सिफं 
कुर्सी के अस्तित्व का ही ज्ञान नहीं रहता है, बल्कि कुर्सी के गुणों कामी ज्ञान 
रहता हँ । सविकल्पक प्रत्यक्ष मे वस्तु के आकार के साथ ही साथ वस्तुके 
अकार कामान्ञान हाता है । सविकल्पक प्रत्यक्ष नि्णयात्मक दै। अतः इसके 
सम्बन्ध म सत्यता ओर असत्यता का प्रदन उठता है । 


सकिल्पक प्रत्यक्ञ जौर निविकल्पक प्रत्यक में निम्नलिखित अन्तर है । 
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निविकल्पक प्रत्यक्ष में वस्तु के मात्र अस्तित्व का आमास मात्र होता है। 
परन्तु सविकल्पकं प्रत्य्न मे वस्तु के अस्तित्व के अतिरिक्त उसके गृणों कोभी 
जाना जातो हे । निविकत्पकं प्रत्यक्ष मे सत्यता अथवा असत्यता का प्रन नहीं 
` उट्ता । परन्तु सविकल्पकं प्रत्यक्ष में सत्यता अथवा असत्यता का प्रदन उठता है । 
निविकल्पक प्रत्यक्ष म्‌कज्ञान या अभिव्यञ्जना रहित है । सविकल्पक प्रत्यक्ष 
अभमिव्यञ्जनासेय्‌क्त है । यहज्ञान निणंयात्मक होता है । निविकल्पक प्रत्यक्ष 
 मनोवज्ञ।निक संवेदना के अनूरूप है तथा सविकल्पक प्रत्यक्ष मनोवैज्ञानिक प्रत्य- 
क्षाकरण के तुल्य है । निविकल्पक ओौर सविकल्पक प्रत्यक्ष में वही अन्तर है जो 
-संवे दना (६९०७०१०) ओौर प्रत्यक्षीकरण (7610९४००) के वीच है । इन 
विर्भिन्नताओं के बावजूद नि विकल्पकं प्रत्यक्ष सविकल्पक प्रत्यक्ष का आधार है । . 
निविकपत्कर प्रत्यक्ष के वाद ही सविकल्पकः प्रत्यक् का उदय होता है । 


प्रत्यभिज्ञा 
कछ विद्वानों ने सविकल्पक प्रत्यक्ष का एक विदोषरूप प्रत्यमिज्ा को कहा है । 
प्रत्यभिज्ञा का अथं है पहचानना । मूत काल में देखी हुई वस्तु को वतंमान काल 
में पुनः देखने पर यदि हम पहचान जाते हैँ तो उसे प्रत्याभिज्ञा कहते ह । मान 
ख।जिए जाको सिनेमा हाल मे एक व्यक्ति से मेट होती है। उसी व्यक्तिकोदो 
सालकेवाद जव आप देखते टै तो कह उठते है-- यह तो वही आदमी है जिसको 
मनं सिनेमा-हांल में देखा था' ! तो यह्‌ प्रत्यभिज्ञा हृई। पहले प्रत्यक्ष की हई 
वेस्तु क प्रत्यक्ष करके पुनः पहचान लेना प्रत्यभिज्ञा कहा जाता है । प्रत्यभिज्ञा की 
यह विशे षता रहेती है कि इसमें अतीत ओर वत्त॑मान का समन्वय रहता है । इसमें 
चतं मान इन्द्रिय ओर पूर्वं संस्कार-ज्ञान कासम्मिश्रण होता है। लौकिक प्रत्यक्ष के 
अन्य मेदों का सम्बन्ध केवल वत्तमानसे ही रहता है । 
अलौकिक प्रत्यक्ष 
इन्द्रियों का विषयों के साथ जो असाधारण सम्बन्ध होता है उसे अलौकिक 
घत्यन्न कहा जाता है । इस प्रत्यक्न का उदय अलौकिक सच्िकषं से होता हँ । इसके 
विपरीत लौकिक प्रत्यक्ष में इन्द्रियों का विषयों के साथ रौकिक सम्बन्ध होता है। 
अलौकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का होता टै-- 
(१) सामान्य लक्षण (२) ज्ञान लक्षण (३) योगज । 
सामान्य जक्षण ब्त्यन्ष 
-जिस प्रत्यक्ष से जाति का प्रत्यन्न होता हं उन प्रत्यक्ष को सामान्य लक्षण 





| 
| 
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प्रत्यक्ष कहते दै । राम, श्याम, यदु इत्यादि समी मनुष्य एक दूसरं से भिन्न है। 

फिर मी जब हम राम को देखते हँ तव कहते हँ कि यह मन्‌ष्य है 1 इसका कारण 
यह्‌ है कि राम के प्रत्यक्षीकरण में मन्‌ष्यत्व्‌' का प्रत्यक्षीकरण होता है। इसी 
तरह गाय, घोडा, हाथी इत्यादि जानवरों को देखकर हम उसे पशु कह देते ह । 

साथही पगुत्व का प्रत्यक्षीकरण मी हो जाता दै । अतः विरोष वस्तुओं के प्रत्यन्‌ 
करण के आधारपर उनमें निहित जाति का प्रत्यक्न ही सामान्य लक्षण प्रत्यक्ष कहा 
जाता है। एसा इसच्ि होता है कि व्यक्ति म जाति निहित हे। इसचिए एक 
व्यक्ति के प्रत्यक्ष से उसकी सम्पूणं जाति का प्रत्यक्ष हो जाता है] यही कारणदे 
कि हम दो चार मनुष्यों को मरते देखते हैँ ओर समूची मनुष्य जाति के मरनं 
का निर्णय करते रै, क्योकि दो चार व्यवितियों के प्रत्यक्ष मात्रसेही हमें सम्पूण 


मानव जाति का प्रत्यक्ष हौ जाता है। इस प्रत्यन्न को सामान्य कक्षण प्रत्यक्ष कटा 


जाता है, क्योकि यह सामान्य के प्रत्यक्त दवारा प्राप्त होता टै। 


जान लक्षण प्रत्यक्ष 


मानवं अपनी इन्द्रियों के वारा अनेक वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करता है । प्रत्येक 
इन्द्रिय के साधारणतः मिन्न-मिन्न विषय है । खसे रूप का, कान सें शब्द का, 


नाक से गन्ध का, त्वचा से स्प का,यानि किसी वस्तु के कड़ापन या मुलायमियत 


काल्ञान ओौरजीमसेस्वादकाज्ञान होता है । इस प्रकारं प्रत्येक इन्द्रि से 
अलग-अलंग विषय क्‌। ज्ञान होता है । एक इन्द्रिय से सावारणतः दूसरी इन्द्रिय 


के विषय का ज्ञान होना संमव नहीं माना जाता है। आंख से शब्द, गन्व, स्पशं 


जौर स्वाद का ज्ञान होना संमव नटीं होता है । ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष अलौकिकः 
प्रत्यक्ष का वह्‌ मेद है जिसके दारा इन्द्रिय अपने-अपने विषय से मिन्न विषय का 


ज्ञान मी ग्रहण करती है। रस्सगृके को देखते ही मह पानी से मर जाता है । वाघ 


को देखते ही रोगटे खड़े हो जाते हैँ । घास को देखते ही चिकनादट का अन्‌ मव 


होने लगता है । गर्मी के दिन मे आग को देखते ही गर्मी का अनुभव होने र्गता 
है । ज।ड के दिन मे बफं को देखते ही सिहरन होने लगती है । 


चिकनाहट या कड़ापन कौ अनमृति त्वचाके हारा होती है। आंख से चिंक~ 


नाहट का ज्ञान नहीं होता । परन्तु ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष में आंख से चास को देखकर 
चिकनाहट का अन्‌मव होने लगता है । रस्सगृे के मीठापन का ज्ञान जीमके 

द्वाराही सम्मवहै। परन्तु ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष में रस्सग्‌ऊ को देखकर ही इसके; 
मीठापन का ज्ञान हो जाता है। 


भि नभाः तेहन 
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न्याय दशंन में कहा गया है कि अतीत मेदो गुणों को सदा एक साथ प्रत्यक्ष 
करते रहने से इसमे साहचयं स्थापित हो जाता है जिसके फलस्वरूप एक विषय का 
अन्‌मव होते ही दूसरे विषय का अन्‌ भव होने लगता है । यहं ज्ञान पहले के प्राप्त 
ज्ञान पर आधारित रहने के कारण. ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष कहा जाता है । वेदान्ती, 
न्याय दरंन के ज्ञान-ललण का खंडन करते हैं | 

न्याय-दशंन में भ्रम की व्याख्या ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष के द्वारा की जाती है। 
रस्सी को सांप समञ्न लेना म्मम है। जव हम रस्सी को सापि समन्ञ लेते तो 
इसकी व्याख्या नेयायिकों के अन्‌सारयहहैकि हमारे पूवंजन्‌मृतसाँप की स्मृति 
वत्तमान अनुमत वस्तु रस्सी की अनृमूति से इस प्रकार मिल जाती है कि रस्सी 
कोस्मृति कौ वस्तु सापसे हम पृथक्‌ नहीं करपातते। भ्रम, ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष 
का भ्रामक रूप कहा गथा है। 

योगज 

साधारणतया इन्द्रियो की शक्ति सीमित है। हम दूर एवं सृक्ष्म विषयों को 
नहीं देख पाते हं । दुर की आवाज को नहीं सुन पाते हैँ । दूर मे रखे हए विषयों 
कोन हम चख सक्ते हैँ ओरन छ्‌ सकते हँ । परन्तु कू असाधारण व्यक्तियों 
मे योगज ज्ञान पाया जाता है जिसके द्वारा वे मूत, वतमान, भविष्य, सूक्ष्म समी 
प्रकार की वस्तुओं का अन्‌मव करने लगते हैँ । यह्‌ ज्ञान मुख्यतः योगियो मे पाया 
जाता है। इन लोगों ने योगाभ्यास द्वारा इस ज्ञान को अपनाया है। यह ज्ञानदो 
तरह काहोताहे। जो योग में पूणता को प्राप्त कर चूके है उनके लिए यह ज्ञान 
दारवत ओर अपने आपहो जाता है। इस प्रकार के व्यक्ति को य्‌ क्त" कहते हैं । 
जो योग में पूणं नहीं है, जिन्हें आं रिक सिद्धि प्राप्त है उन्हे ध्यान लगाने की मावदय- 
कता होती है । एसे पुरुष को युजान कहा जाता है । यह्‌ ज्ञान योगियों को प्राप्त 
दै । इसल््यि इसे योगज ज्ञान कटा जाता है । योगज प्रत्यक्ष की प्रामाणिकता को 
अनेक मारतीय दाशंनिकों ने माना दै । जैन-दर्शान का केवल ज्ञान, बौद्ध दर्शन का 
वोधि' वेदान्त का साक्षात्कार योजग-प्रत्यक्ष के विमिन्न प्रकार हैँ। 


अनुमान (1{५५०९) 


अन्‌ मान न्याय-दशंन का दूसरा प्रमाण है । अनमान शब्द का विर्केषण करने 
पर इस शब्द को दो शब्दों का योगफल पाते हैँ । वे दो शब्द हैँ “अन्‌! ओर मान । 
अन्‌ का अथ पञ्चात्‌ ओर मान का अथं ज्ञान होता है। अनुमान का अथं है वहः 
ज्ञान जो एकज्ञानके वाद आये। वह्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष ही ज्ञान है जिसके आधारपर 
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अनमान कौ प्राप्ति होती हे। पाड पर धुं को देखकर वहां जाग होने का अन्‌- 
मानक्रिया जाताहै। इसीलिय गौतम मुनि ने अन्‌ मान को तत्पूवंकम्‌ प्रत्यक्ष मूलक" 
ठा हे। अन्‌मान वह ज्ञान है जिसमें प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष की ओर जाया जाता है । 
प इचात्य तक-शास्तर में प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष की ओर जाना आगमन कहा जाता 
दे । ययपि प्रत्यक्न ओर अन्‌ मान दोनों को प्रमाण माना गया है । फिर मी दोनों मे 
अत्यधिक अन्तर है। 
प्रत्यक्ञ ज्ञान स्वतन्त्र एवं निरपेक्ष रूप से ज्ञान का साधन है । वह्‌ स्वयंम्‌लक 
कहा जाता हे । परन्तु अनमान अपनी उत्पत्ति के किए प्रत्यक्ष पर आध्रित है। 
इसलयि अनूमान को प्रत्यक्षम्‌लक' ज्ञान कहा गया है । 
प्रत्य ज्ञान वतमान तक ही सीमित है। इसफा कारण यह्‌ है कि प्रत्यक्ष 
का ज्ञान इन्द्रियों के माध्यम से होता है। जो वस्तु इन्द्रियों की पहुंच के बाहर दै 
उसका ज्ञान प्रत्यक से नहीं होता है। परन्तु इसके विपरीत अन्‌मानसेमूत ओर 
सकिष्यकामीज्ञान होता है । अतः अनमान का क्षेत्र प्रत्यश्न केक्षेत्र से वृहत्तर है । 
त्रत्यजल-ज्ञान सनह-रहित एवं निङिचित होता है; परन्तु अनुमान-जन्य-ज्ञान 
संडाथ पुणं एवं अनिरिचत होता है । इसका फल यह होता है कि हमारे अधिकांश 
जन्‌मान गर्त निकलते हैँ तथा एक ही आधार से किये गये अनुमानों के निष्कषं 
सिन्न-मिन्न होते है । परत्य में विषयों का साक्षात्कार होता है । इसी कारण प्रत्यक्ष 
को अपरोक्ष ज्ञान ( [ण1९त्‌ 218 1110 फ1९4&5 ) कहा जाता है । परन्तु 
अनुमान मे विषयों का साक्षात्कार नहीं होता है जिसके फलस्वरूप अनुमान-जन्य 
ज्ञान को परोन्न्नान (119१1216 76 ना€ १६९) कहा जाता हे । 
प्रत्यक्ष को उत्पत्ति इन्द्रियों के द्वारां होती है। इसका फल यह होता है कि 
योगज के अतिरिक्त समी प्रकारके प्रत्यक्ष का स्वरूप प्राय एक ही रहता है । सभी 
अत्यक्न मं वस्तु कौ उपस्थिति समान भाव से होती है। परन्तु अनुमानकेरूप 
व्याप्तिकौ विविवताके कारण मिन्न-मिन्न प्रकारके होते दहै। 
अनुमान कौ आवश्यकता वहीं पड़ती है जहाँ विषय-ज्ञान सन्देहजनक हो । 
पुण ज्ञान के अभाव में अथवा निरिचत ज्ञान की उपस्थिति में अनमान करने का 
अश्न ही निरथंक है। परन्तु प्रत्यक्षके साथये वात नहीं लाग्‌ होती हं। 
मरत्यज्ञ को न्यायशास्त्र मे एकं मौखिक प्रमाण माना गया दै । सभी प्रमाणो 
म इसका स्थान प्रथम आता है। किन्तु अनुमान प्रत्यक्ष के वाद स्थान ग्रहण करता 
ड । इससे प्रमाणित होता है कि प्रतयक्ञ प्रथम कोटि का प्रमाण है जवकि अनुमान 
द्वितीय कोटि का प्रमाण है । 
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मत्यक्ष ओर अनुमान के मुख्य अन्तर को जान लेने के वाद अन्‌मान के स्वरूप - 
ओर अवयव पर विचार करना वांछनीय है । 
अनुमान जंसा ऊपर कहा गया है उस ज्ञान को कहते है जो पुते-ज्ञान पर 
आधारित हो । अनमान का उदाहरण यह्‌ है-- 
पल्ड पर आग. है 
क्योकि वहाँ घृओंँ. है 
जहा-जहां धुं है व्हाँ-वहाँं जाग दहै । 
यह अनमान धुओं ओर आग के व्याप्ति सम्बन्ध पर आधारित है। दो वस्तओः 
के बीच आवश्यक जौर सामान्य सम्बन्ध को व्याप्ति कहा जाता है । 'जहा-जहांः 
घूं हे वहं -वहाँं आग है' यह व्याप्ति-वाक्य है । उपय्‌ क्त तकं मे धुँ को पाकर 
आग का अनुमान इसी व्याप्ति वाक्य के फलस्वरूप होता है। 
अन्‌ मान के कम-से-कम तीद-तीन वाक्य होते हँ । अनुमान के तीन अवयवः 
हँ पक्ष, साध्य ओौर हेतु। पश्च अन्‌ मान का वह्‌ अवयव दै जिसके सम्बन्ध मे अनुमान 
कियाजाताहै। इस उदाहरण मे पहाड़ पक्ष है क्योकि पहाड़ के सम्बन्ध मे अनुमान 
हआ है । पक्ष के सम्बन्ध भ जो कछ सिद्ध किया जाता है उसे साध्य कहा जाताः 
हं । ओग साध्य है क्योकि पहाड पर आगकाटहोना ही सिद्ध किया गया} 
जिसके द्वारा पक्ष नें साध्य का होना बतलाया जाता है वहं हेतु कहल्ाता है। उप 
यतत अन्‌ मान मे घुआं हेतु है वयो घुं को देखकर ही पहाड़ पर आग होने का अनू- 
गान क्रिया गथा है । उपर्युक्त अन्‌ मान के तीन वाक्य पाडइचात्य तकंशास्त्र केः 
निष्करषं (0०प९[प ००.) , लघु वाक्य (00 एए्टणोऽ९) , ओर वृहत वाक्य 
(119) 07 ८९०५}8९)}) के अन्‌रूप है यद्यपि पाश्चात्य तकंशास्त््‌ मं इनका कम 
दूसरा हे। पक्ष, साध्यं ओर हेतु पाइचात्य तकंलास्तर के करमशः ठंघुदद (0007 
79720), वृहत्‌ पद (11907 76) ओौर मध्यवती पद (1100।० वल} 
के सःन हें । 
अनुमान के पचावयव 
( 7196 1९70} ९९त 8110187) 
हमने ऊपर देखा है कि अनुमान में तीन वाक्य होते हे। अनुमान में तीन 
वाक्यों का प्रयोग तमी होता है जब मन्‌ष्य अपने लिये अनुमान (स्वाथनिमान) 
करता है। कमी-कमी हमें दूसरों के सामने किसी तथ्य को प्रमाणित करनेकै 
लिये मी अन्‌मान का सहारा ठेना पड़ता है । वसी परिस्थिति में हमारे अनुमान 
का स्वरूप स्वाथनिमान से परा्थनुमान में परिवत्तित हो जाता । पराथनिमानः 
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को पाचि करमबद्ध वक्योमे प्रकारित किया जाता है। इन वाक्यो को अवयव 
कटा जाता है। चूकि परा्थनिमान के पांच अवयव होते है इसल्यि इसे पंचा- 
वथवं अनमान मी कहा जाता है। अव हम एक-एक कर अनुमान के पंचावयव 
की व्याख्या करेगे । 

(१) प्रतिज्ञा ः--अन्‌मानद्वारा जिस वाक्यको हम सिद्ध करना चाहते हैँ 
( ए प्प्लाद््0ा ० #116 00०, 0 ४6 7०२७ ) उसे 
प्रतिज्ञा कहते है । मान टीजिये कि हम पहाड़ पर आग को सिद्ध करना चाहृत्ते 
है। एेसा करने के पूवं हम पहले ही दूसरं के सामने स्पष्ट रूप से इसे प्रकादित 
करते ह । जिसे सिद्ध करना है उसका निदा करनाही प्रतिज्ञा है। पहाड पर 
आग है' यह्‌ प्रतिज्ञाके रूपमे प्रथम वाक्यमेही रहताहै: यह्‌ जव सिद्धदहो 
जे।ताटै तव अन्तिम वाक्यमें निष्कषंके रूपमे प्रतिष्ठितिहो जातादहै। 

(२) दतु :-हेतु का स्थान मारतीय न्याय वाक्यमें दूसरा है । अपने 
श्रतिज्ञा को सिद्ध करनेके ल्य जो युक्ति दी जाती है उसे हेतु" कहा जाता है । 
उदाहरण के ल्य पवेत पर आग को प्रमाणित करनेके लिये हम घूम का सहारा 
लते हं ओर कहते है क्योकि पवेत पर घूम है।' इसे ही दहेतु कहते हैँ। हेतु के 
[राह्म अपने पक्ष में साव्य का अस्तित्व सावित कर सक्ते हैँ। 

(३) उदाहरण सहित व्याप्ति वाक्य :--जिस उक्ति के आघार पर 
साध्य को प्रमाणित किया जाता है उसकी पृष्टिके ल्व दृष्टान्त उपस्थित 
करना उदाहरण ह । यदि हम घृओआंँ के आधार पर आग को प्रमाणित करना 
चाहते ह तो इसके चयि कोई दष्टान्त देना ही उदाहरण है। जैसे रसोई घर में 
वृओं के साथ आग मी रहती है। परन्तु दृष्टान्त ही पर्याप्त नहीं है। दृष्टान्त 
के अतिरिक्त व्याप्ति का रहना मी आवश्यक दै। हेतु ओर साध्य के अनिवायं 
सम्बन्ध को व्याप्ति कहते है । यह्‌ कमी न टूटनेवाला सम्बन्व है । अतः उदाहरण 
एसा रहना चाहिये जो व्याप्ति सम्बन्ध का सूचक हो। धुजँ ओर आगके 
आवर्यकं सम्बन्ध के साथ रसोई घर का दृष्टान्त देकर एसा कहा जा सकता है 
जहां-नहां ओँ है वर्हा-वहां आगहै ' जैसे रसोई घरमें। इसेही उदाहरण 
सहित व्याप्ति वाक्य कहते हैँ । न्याय मे इसका स्थान तीसरा दिया गया है । 
यह्‌ पारचात्य त्याय वाक्य के वृहत वाक्य ( 11५1067 ?7€111186 ) से 
मेलं खाता है । 

(४) उपनय :-- पचावथव' में इस वाक्य को चौथा स्थान दिया गथा 
है। उदाहरण के साथ हेतु ओर साध्य का व्यापकं सम्बन्धं दिखाने के पश्चात्‌ 
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अपने पञ मे उसे दिखलाना ही उपनय कहा जाता है । धृ ओर आग का जो 
व्याप्ति सम्बन्ध हे उसीका विशेष प्रयोग पहाड़ के सम्बन्ध मे किया जाता हे । 
यहाँ पर हम कह सक्ते हँ कि पहाड़ पर घू्जंहै।' हमे आग के अस्तित्व को 
अमाणित करना है । इसके ल्य कोई स्थान चाहिए क्योकि शून्य मे आग का 
हीना नहीं दिखाया जा सकता है । उपनय ही वह॒ वाक्य हेजो इस इच्छा 
ची पुति करता है । यह वाक्य पाङ्चात्य न्याय वाक्य के ठ्घु वाक्य (1110 
121 0711136}) के सदृर्य है । 


(५) निगमन-- पवत पर आग है--उसे ही हम आरम्म में सिद्ध करनं 
चले थे । जव तक इसे. सिद्ध नहीं कियाजाता है यह्‌ प्रतिज्ञा कहलाता है 
ओर जव यह सिद्धहो जाता है तो इसे निगमन कहा जाता हे । प्रतिज्ञा, हेतु 
उदाह्रण, व्याप्ति वाक्य, उपनय की सहायता से जव यह सिद्ध हो जाताहैतो 
इसका रूप निगमन हो जाता है । निगमन प्रतिज्ञा की पुनरावत्तिनहीं है। निगमन 
कौ अवस्था को प्राप्त कर छेने सेसमी प्रकार कीदंका का समाधान होतादहै ओर 
हमं विश्वास ओौर संतोष का अन्‌मव होता है। निगमन अन्तिम ओर पचर 
वाक्य हे । यह पाङ्चात्य न्याय वाक्य के निष्करषं ( 00प्णापं०2 ) से 
मिल्ता-नुरुता है । 


पंचावयव अनुमान के विभिन्न वाक्यों को एक उदाहरण द्वारा इस प्रकार 
च्यक्त किया जा सकता है-- 


(१) पवेत पर आग है-- प्रतिज्ञा । 

(२) क्योकि इसमें धुआं है-हेतु । | 

(३) जर्हा-जहां वुजं होता है वहाँ -वहां आग होती है जैसे रसोई षर मे-- 
उदाहरण सहित व्याप्ति वाक्य । 

(४) पहाड़ पर घञं है--उपनय । 

(५) इसलिए पहाड़ पर आग है--निगमन । 

पार्चात्य न्याय वाक्य ( ए्ल्छल ङण ) ओौर पंचावयव 
अनुमान में निम्नछिखित अन्तर है । 

पारचात्य न्याय वाक्य में तीन ही वाक्य होत्ते है। वे तीन वाक्य है-- 
चरहत वाक्य ( 119]07 2६610) 8९ ), लघु वाक्य ( प्छ एालण;5€ ) 
ओर निष्कषं (0०८1०४०१). परन्तु पंचावयव अनुमान मे पांच वाक्य होते 
हं । प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण सहित व्याप्ति वाक्य, उपनय ओर नियमन । 


४ 
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| अन्‌मान के पाच वाक्य है । पंचावयव अनूमान मे जो वाक्य व्याप्ति 
वाक्य है वह्‌ पाङ्चात्य न्याय वाक्य के वृहत वाक्य से मिलता-जुल्ता है । 
पाश्चात्य व्याय वाक्य मे उदाहरण के लिए कोई स्थन नहीं है परन्तु पंचा- 
वथव अनूमान में निगमन को सबल बनाने के लिए उदाहरण का प्रयोग होता द । 
पादचात्य न्याय वाक्य में निष्कषं का तीसरा स्थान रहता हं । परन्तु पंचावयवः 
अनुमान में निष्कषं तीसरे वाक्य के रूप मे नहीं रहता है । यह प्रतिज्ञा के रूप 
मं प्रथम वाक्य में रहता है ओर निगमन के रूपमे पांचवें वाक्यके स्थान पर्‌ 
रहता है । 

नैयायिको का कहना है कि पंचावयव अनमान मे पाँच वाक्यों के रटने से 
निष्कषं अधिक मजबूत हो जाता है । परन्तु पाइचात्य न्याय मेतीनदही वाक्य 
के रहन से निष्कर्षं भारतीय न्याय कौ तरह मजबूत नहीं होता है । 


अनुमान का आधार 


अनुमान का उदेदय पक्ष ओर साध्य के वीच सम्बन्ध स्थापितं करना दै) 
इसके लि दो वाते आवद्यक हँ। (१) पक्ष ( प्राप्ण थण ) ओर हेतुः 
( एववा परलय ) का सम्बन्ध (२) साध्य ( फपुण एल ) ओर 
हेतु (111101० 7८7) का व्याप्ति सम्बन्ध, । पवेत पर आग है" इसे प्रमाणित 
करने के लिये यह्‌ जानना आवश्यक है कि पवेत में धुआं है तथा यह्‌ जानना 
मावश्यक है कि बुजं ओर जग में व्याप्ति सम्बन्ध है। 

हेत ( 1114015 एन्य ) ओर साध्य ( ण प्रलय ) के व्यापक 
सम्बन्ध को ही "व्याप्ति" कहते हैँ । व्याप्ति का शाब्दिक अथं है--विरोष प्रकार 
से सम्बन्ध (वि+आप्ति) । व्याप्ति को विशेष प्रकार का सम्बन्ध कहा गया है 
बयोकि यहु कमी नहीं टूटता है । व्याप्तिको इसप्रकार अनिवायं सम्बन्ध 
कटा जाता है । 

व्याप्ति से दौ वस्तुजौं कं आपसी सम्बन्ध का बोधहोताहे। इससे एक को 
व्यापक तथा दूसरे को व्याप्य कहते ह । जिसकी व्याप्ति रहती दै उसे व्यापक 
कहते हैँ ओर जिनं व्याप्ति रहती है उसे व्याप्य कहते ह । उदाहरण के ल्य 
आग ओर धुं मे अनिवार्यं सम्बन्ध रहता हं । यहां आग व्यापक कहा जायगा 
क्योकि यह सदा घृओं के साथ रहता है तथा धुं व्याप्य कहा जायेगा क्योकि 
धृआं ही वह्‌ वस्तु दै जिसके साथ जाग रहती है । 
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अव प्रन उठ्ताटहै कि इन दोनों मे अर्थात व्याप्य ओौर व्यापक मे कोन 
किसका सूचक है ? दूसरे शब्दों में क्या घृष्ैसे आग काबोधहोता हैयाः 
आग से वृँ का? 

जचि करने पर हम पादे हैँ कि आग से घं का ज्ञान पाना आवश्यक नहीं 
दै बहुत स्थानोमें घओ के विनाभी ओग का होना पाया जाता ह । परन्तु घुं 
से हमे आग क। बोध होता है। एेसा कोई मी स्थान नहीं है जहां धृजं हो 
परन्तु आग नहीं । अतः हम एेसा कह सकते हैँ कि ज्हा-जहां घुजं है व्ां-वहाँ. 
आग है।' व्यापक को हम साध्य (179]०" 7) तथा व्याप्य को हेतु (1114416 
7670) कटा जाता है। इस प्रकार हम देखते हैँ कि हेतु ओर साध्य के बौच 
जो सम्बन्ध होता दै उसे व्याप्ति कहते हैँ । अनमान का आधार व्याप्ति हे) 
व्याप्ति को यदि अनुमान की रीढ्‌ कहा जाय तो कोई अतिशयोक्ति नहीं हो 
सकती । 


न्यायान॒सार व्याप्ति कौ विधियां 


न्याय के मतान्‌सार व्याप्ति कौ स्थापना: विधियो द्वारा पुरी होती है 
ये निम्नलिखित है- 

( १) अन्वय--एक वस्तु के माव से दूसरी वस्तुका मी माव होन 
अन्वय कहलाता है जसे ज्हाँ-जहां धृओं है वहा-वहां आग है । यह पाल्चात्य 
ताकिक मिल के 1९#10त ण ^ष्ट्टापर४* से मिलता-जुल्ता है । 

(२) व्यतिरेक--एक वस्तु के अभावं से दूसरी वस्तु का अभमावहो 
जाना व्यतिरेक कहा जाता है। जैसे जह-जहां जग नहीं है वहां-वहाँ घृओंँ 
मी नहीं है। एक के नहीं रहने पर दूसरे कामी नहीं रहना व्यतिरेक 
कहलाता है । यह्‌ पाइचात्य तकंडास्त्री मिल के (11९४17० ०7 71९2९०५९ 
के सादृश्य है। 

अन्वय ओर व्यतिरेक विधियो को एक साथ मिला देने पर उनका सभ्मिलिति 
रूप पारचात्य तकंडास्त्री मिल के “ 0177 6110 ० 4660160 9० 
70161766 के समान हो जाता हे । 

(३) व्यभिचाराग्रह॒--दो वस्तुओं के बीच व्यभिचार का अमाव व्यमिचारा- 
ग्रह कहा जाता है । व्याप्ति सम्बन्ध कौ निरिचितता व्यभिचार के अमावपरही 
निमर करती दहै। धृओंँके साथ हम निरन्तर आग का अन्‌मव क्रते र्है। आजः 
तक कोई एसा स्थान हमें देखने को नहीं मिला है जहाँ धुञांँ हो परन्तु आग 
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नहीं । अतः इस अव्याघातक अन्‌मव (०८००४. ९६९१ ©5]1)९710116८ ) 
के बल पर ही हम कहते हैँ कि जहँ-जहाँं धूं है वर्हा-वहाँं आग दै। 

(४) उपाविनिरास-व्याप्ति सम्बन्ध के चयि नयायिकों के अनुसार 
अनौपाधिक सम्बन्ध का होना अत्यावद्यक है । दो घटनाओं का सम्वन्ध य।द 
किसी उपाधि पर निभेर करे तो उनके वीचं के सम्बन्ध को व्याप्ति सम्बन्ध 
नहीं कदा जा सक्ता । यदि कोई आग को देख कर धुआं का अनुमान करे तथा 
दोनों के वीच व्याप्ति सम्बन्ध स्थापित करे तो उसमे दोष हो जायगा। आग 
धुआ को तमी पेदा करती है जव जलावन मीगी हौ । अतः हम यह्‌ नहीं कह 
सकते हैँ कि जहाज आग दै वर्हा-वहाँ वर्जं है। इसके विपरीत यदि धुओं 
को देख कर कोद आग का अन्‌मवं करे तथा धुं ओर आगमे व्याप्ति सम्बन्ध 
स्थापित करं तो यह्‌ न्याय-संगत होगा । इसका कारण यह है कि धुर्थँं ओर 
आग के वीच अनौपाधिक सम्बन्ध हे । 

(५) तक--नेयायिक अन्‌भव द्वारा, जैसा हमने ऊपर देखा दहै व्याप्ति 
क। स्थापना करता है। इसके वाद नैयायिक तकं के द्वारा भी अपने मतक 
पुष्टि करता है ताकि किसी संशयवादी के मन में सन्देह न रह्‌ सके । भारतीय 
दशन मे चा्वकि तथा पाइचात्य दन मं ह्‌ यूम यह आपत्ति कर सकते हैँ कि 
अनुभवं तो केवल वत्तंमान तक सीमित दहै। अनुभव पर आधारित व्याप्ति 
विध्य में कंसे ठीक माना जा सकता है? वर्तमान समय में धुआं के साथ 
जनिका दख कर यह्‌ नहीं कहा जा सकता कि मविष्यमें मी घूं के साध 

ग होगी । नैयायिक इस प्रकार के आक्षेप का उत्तर तकँ से करते हँ । उनका 
ना ठं यदि समी घूमवान पदाथं अग्नियृक्त दै'--असत्य है तो उसका पूरणं 
विरोधी ( 00 प््वतान्छ्ण्फ ) वाक्य कृ (धूमवान पदार्थं अग्नि 
क्त नट्‌ ट --अवर्य सत्य होगा । इसका कारण यह्‌ है किदो पूणं विरोधी 
वक्व एक हा साथ असत्य नहीं हो सकते। अव कछ धमवान पदार्थं अग्नियक्त 
ना ठं कं सत्य मान लेने से धुआं का अस्तित्व अन्तिके बिना मी सम्भव हो 
जता हे । इसका अथं यह्‌ हुआ कि कायं कीं उत्पत्ति कारण के विनाभी हो 
सक्तो है । एसा मानना कायं कारण सिद्धान्त का खंडन करना होगा । अत 
दसस सिद्ध होता है कि वृं ओर आग मे व्याप्ति सम्बन्ध हे । 

(६) सामान्व लक्ञषण-परतयक्ञ-व्याम्ति मं पूर्णं निदचयात्मकता लाने के 
ख्यं नयायिकं सामान्य लक्षण प्रत्यक्ष का सहारा ठेते हैँ । सामान्य लक्षण प्रत्यक्न 
अलौकिक प्रत्यक्ष का एक मेद दै । इसके द्वारा किसी वस्तु या व्यक्ति के प्रत्यक्ष 
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मे उसकी जातिका मी प्रत्यक्ष हो जाता है} उदाहरण के चयि एक मनुष्य 
के प्रत्यक्ष मे ही उसकी जाति मनूष्यत्व का मी हमे प्रत्यक्न ज्ञान हो जाता है। 
मनुष्यत्व एवं मरणडीलता के वीच साह्‌चयं सम्बन्ध का प्रत्यक्ष कर हम कटृते 
द॑ कि सभी मनुष्य मरणशील दै 1 


जन्‌ मान के प्रकार (1९1१8 ०{ [7९९1९ } 


नं यायिकों ने अनमान का वर्गीकरण विभिच्र]द्‌.ष्टिकोणो से किया है। 
प्रयोजन कीडष्टिसे अनुमानकेदो मेद किये गये हँ-(१) स्वार्थानुमान 
(२) परार्थानुमान । 


स्वाथनुमान--जव मानवं स्वयं निजी ज्ञान कौ प्राप्ति के च्य अनमान 
करता है तव उस अनुमान कों स्वार्थान्‌ मान ( 1166116९ {07 0168611) 
कटा जाता हे । स्वार्थान्‌ मान में वाक्यो को कमवद्ध रूप से रखने की आवश्यकता 
नहीं होती है । पहाड़ पर धृषँ को देखकर यह अनुमान किया जाता है कि वहां 
आग होगी । इस अनुमान का आधारः पहले का अन्‌मवे है। जब मी हमने 
चुं को देखा है तव-तब हमने उसे अग्तियूक्त पाया है। इसीख््यि धुं ओर 
आग के बीच आवदयक सम्बन्ध हमारे मन मे स्थापित हो गयादहै। इसी 
सम्बन्ध के आधारपरधृ्टं को देखकर तुरन्त ही आग का अनुमान हो 
जाता दै। 

वरा्थनुमन--परार्थानुमान दूसरे के निमित्त कियाजातादहै। जब हम 
दूसरों की शंकाको दूर करने के छ्य अनमान का सहाराल्ते हैँतो उस 
अनुमान को परार्थानुमान कहा जाता है। परार्थान्‌पान के चयि पाँच वाक्यों 
की आवश्यकता होती है । इसचल्वयि इस अनुमान को पंचावयव अनुमान (५४० 
16) ९८९त्‌ 55110150) कटा जाता है। इस अनमान के पांच अंग इस 
भ्रकार है :-- । 

टाइम आग है। (प्रतिज्ञा) 
क्योकि वह्‌ धुजं है । (देतु) 
हां-जहाँ घुर्जं रहता हे व्हा-वहां आग 

रहती है जेसे रसोई घरमे । (उदाहरण) 

पहाड़ मे धुआं है। (उपनय) 

इसलिए पहाड़ मे आग दै। (निगमन) 
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परार्थन्‌मान ओर स्वार्थानुमान मे अन्तर यह्‌ है कि स्वार्थानुमान में तीन वावयों 
की आवश्यकता होती है, परन्तु परार्थान्‌मान में पांच वाक्यों की आवश्यकता 
होती है। 

स्वार्थानुमान पहले आता दै, परार्थानुमान वादमे आता है । 
पराथनिमान का आधार स्वार्थानुमान है। यह स्वाथनूमान की विधिवत्‌ 
अभिव्यक्ति है। 


न्याय-दशेन मे परा्थनिमान अधिक प्रसिद्ध है। गौतम के तकंशास््र का यह्‌ 
अनमोल अंग है। 


प्राचीन न्याय के अनूरार अनुमान के तीन प्रकार माने गयेहैं। वेदै (१) 
पूववत्‌, (२) शेषवत्‌, (३) सामान्यतोहृष्ट । 

पुं वत्‌ अनुमान--पूवेवत्‌ अनुमान उस अन्‌मान को कहा जाता है जिसमें 
ज्ञात कारण के आधार पर अन्नात कायंका अनुमान किया जाता है। आकाड 
मे बादल को देखकर वर्षा का अन्‌मान करना तथा वर्षाकान होना देखकर 
मावी फसल के नष्ट होने का अनुमान करना पूर्ववत्‌ अनमान के उदाहरण हैँ! 


दोषवत्‌ अन्‌मान--यह वह अनृमान है जिसमें ज्ञात कायं के आधार पर 
अज्ञात कारण का अनमान किया जाता है। उदाहरण स्वरूप प्रातःकाल चारों 
ओर पानी जमा देखकर रात में वर्षा के हो चुकने का अनमान करना शेषवत्‌ 
अन्‌मान हे । मलेरिया बीमारी को देखकर यूनिफिक मच्छड़ के रहने का अनुमान 
करना दोषवत्‌ अनमान है । किसी विद्यार्थी का परीक्षा प्रथमश्रेणी मे पास 
करने के कारण यदि हम यह्‌ अनुमान करे कि वह अवश्य ही परिश्रमी होगा 
तो यह शेषवत्‌ अन्‌मान कहा जायगा । इस प्रकार शेषवत्‌ अन्‌मान मे कायंको 
देखकर कारण का अनमान किया जाता है। 


सामान्यतोहेष्ट--यह अन्‌ मान उपरोक्त प्रकार के अनुमान से मिन्नहै। 
यदि दो वस्तुओं को साथ-साथ देखे तव एक को देखकर दुसरे का अनुमान 
करना सामान्यतोदृष्ट है । हमलोगों ने बगुले को उजला पायाहै। ज्योंही हम 
सुनते हैँ कि अमूक पक्षी बगृलाहै, त्यों ही हम अनुमान करते हैँ कि वह उजला 
होगा। यदि दो व्यक्ति--राम-मोहन--को निरन्तर एक साथ पात्तेहैँतो 
राम को देखकर मोहन के बारे में अनमान करना सामान्यतोदष्ट है । 

नव्य नयायिकों के अनुसार अनुमान के तीन मेद ये है--(१) केवलान्वयी 
(२) केवल-व्यतिरेको (३) अन्वय-व्यतिरेकी अन्‌मान । 
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(१) केवलान्वयो--जव व्याप्ति की स्थापना मावात्मक उदाहरणों से 
होती है तव उप्त अन्‌मान को केवल (न्वयी कहते हैँ । अन्वय का अथे है साहचर्यं" । 
एक के उपस्थित रहने पर दुसरे का उपस्थित रहना अन्वय कहलाता है । 

समी जानने वाले पटा्थं नामधघारी हैँ 

घट एक जानने वाला पदाथ है 

इसलिए घट नामव।री है । 

केव-उप्रतिरेको अनुभान--जिस अनमान में व्याप्ति की स्थापना निषेवा- 
त्मक उदाहरणों के द्वारा सम्मव हो उस अनुमान को केवलव्यतिरेकी कटा 
जाता है । 

समी आत्मा-रहित वस्तुएँ चेतना-रहित है है । 

समी जीव चेतन हैँ । 

इसलिए समी जीवों में आत्मा है। 

अन्वय-व्यतिरेकौ-- जिस अनुमान मे व्याप्ति की स्थापना अन्वय ओर 
व्यतिरेक दोनों विधियो से हो उस अनुमान को अन्वय व्यतिरेकी कहते हैँ । 

(१) सभी घूमवान्‌ वस्तुए अग्नियुक्त हैँ । 

पहाड़ धूमवान्‌ है । 
अतः पहाडमे अग्नि है। 
(२) समी अग्नि-रहित पदाथं धूमहीन हैँ । 
पहाड़ धूमयुक्त है ! 
अतः पहाड़ अग्नियुक्त है । 
अनुमान के दोष 
हेत्वाभास 

साघारणतः हेत्वाभास का अथं हेतु का {आमास है। अनुमान हेतु पर ही 
निमरकरतादहै। हेतुमे क्‌ दोष हो तो अनमान दूषित हो जायगा। अनुमान 
साघारणतः गल्ती हेतु के राही होती है। इसक्िए अनुमान के दोष को 
हेत्वामास कहा जाता है । मारतीय अनुमान मे जो भी दोष होते हैँ वे वास्त- 
विक होते हैँ । पाइचात्य अन्‌मान के आकारिक दोष जैसे अव्याप्त मध्यवर्ती पद, 
अन्‌चित्‌वृहत्‌ पद, अन्‌ चित रघ्‌पद आदि यहां नहीं होते हैँ । इसका कारण 
यह है कि मारतीय तकंशास्त्र मे अन्‌मान का आकारिक ( ए018] ) 
तथा वास्तविक ( 1194९781 ) मेद को नहीं स्वीकार कियागया है। 
अतः हेत्वामास अनुमान के वास्तविक दोष हैँ । 








यो 
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न्याय-तक-लास्त्र में पाच प्रकारके ठेत्वामासे माने गये है-- 
(१) सव्यभिचार | 

(२) विरुद्ध 

(३) सत्यप्रतिपक्ष 

(४) असिद्ध 

(५) वाधित । 

(१) सव्यसिचार--अन्‌मान को सही होने के ल्य आवस्यक है कि हेतु 
का साध्य के साथ एकान्तिकं सम्बन्व हो। सव्यभिचार का दोष तव उत्पन्न 
होता है जव हेतु का सम्बन्ध कमी साध्यसे रहता हो ओर कमीसाध्यसे 
भिन्न किसी अन्य वस्तु से रहता हो । 

समी जनेऊ पहनने वाले ब्राह्मण हैँ । 

यी गदत्त जनेऊ पहनता है । 

इसकिए योगदत्त ब्राह्मण रहै । 

सव्यभिचार का दोष तीन प्रकार का होता है--(१) साधारण, (२) 
अक्षाधारण, (३) अनृपसंहारी । साधारण सव्यभिचार मे हेतु अतिव्याप्त होता 
हे । जंसे- 

समी ज्ञात पदाथं अग्नियुक्त हँ 

पहाड ज्ञात पदाथं है 

इसचिये पहाड़ अग्तियुक्त है । 

असाधारण सव्यभिचार में हेतु अव्याप्त (70० दिष्णाण्ण) होता हें । 

जं से--शब्द नित्य है । 

क्योकि यह्‌ सुनाई पड़ता है । अनुपसंहारी सव्यभिचार तब होता है जबकि 
हेतु का दृष्टान्त न तो मावमें मिले ओरन अमावमेंमिले। जंसे-- 

समी पदाथं अनित्य हैः; 

क्योकि वे ज्ञेय हे । 

चूकि एसे अन्‌मान से कोई उपसंहार नहीं निकाला जो सकता इसय्वयिं 
इस दोष को अनुपसंहारी कहते हे । 

(२) विरट--जव हेतु साध्य को नहीं सिद्ध करके उसके विरोधीकोही 

सिद्ध कर देता है तव विरु हेत्वामास उदय होता है । 
हवा भारी है, रः 
क्योकि वह॒ खाली टै। 


त-क क = जि 
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(३) सत्यप्रतिपक्ष--जव एक देतु के विरोधी के ख्पमें दूसरा हेतु उप- 
स्थित रहता है जिसके फलस्वरूप पटहे हेतु द्वारा सिद्ध वाक्य का खंडन होः 
जाता है तव उस हेत्वामास को सत्यग्रतिपक्ष हेत्वामास कहा जाता है । 

पहले हतु का उदाहरण--(१) शाब्दं नित्य है, क्योकि यह्‌ सव जगह सुना 
जाता । 

दूसरं हेतु का उदाहरण :--(२) ` शव्द अनित्य है, क्योकि यहु घडे कीः 
तरह कायं है । 

(४) असिह--टेतु का प्रयोग साध्यको सिद्धकरने के व्यि होता हेः 
परन्तु अगर एेसा साध्यो कि हेतु स्वयं असिद्ध होतो उस हेत्वाभास को 
असिद्ध कटा जाता है । 

छाया द्रव्य हे, क्योकि यह्‌ गतिीर है । - 

(५) वाधित--जवहेतुकेद्वारासिद्धसाध्य को दूसरे प्रमाण से निरिचतः 
रूप में खंडन टो जाय तो उसे बाधित हेत्वामास कहा जाता है 1 बाचित काः 
शाब्दिक अथ है खंडितः । 

जग ठण्डी है, 

क्योकि यह्‌ द्रव्य है । 

यहा द्रव्य के आधार पर आग का रण्डा होना प्रमाणित किया गयारहै ¢ 
स्पशं ज्ञान के द्वारा यह्‌ खंडन हौ जाता है। स्पशं ज्ञान इसका उल्टा सिद्ध 
करता कि आगमे गर्मी है। बाधित हेत्व।मास का निगमन अन्‌भवं दार 
खंडित होता है। ॑ | 

बाधित ओर विरुद्ध मे अन्तर--वाघित मे निगमन का खंडन. "अन्‌ मनः 
से होता दै "। परन्तु विरुद्ध में हेतु साध्य को सिद्ध करने के वजाय साध्य के 
विरोधी को सिद्धः करता है" 

नाधित ओर सत्यप्रतिपक्त मे अन्तर--सत्यप्रतिपक्न दोष मे एक अनुमान का 
खंडन दूसरे अनमान के द्वारा होता है । बाधित दोष मे निगमन का खंडन 
अन्‌मव से होता है । 


काढ्द (^ पापक) | 


चै 


नेयायिकों ने शब्द को मी-प्रमाण माना है) किसी विइवस्त व्यविति केः 
कथनानुसार जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे शब्द ज्ञान कहते हैँ । समी पुरषो के 
वचनो को शब्द ज्ञान नहीं कहा जा सकता । राब्द ज्ञान के छिए विद्वासी 
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पुरुष का मिलना आवश्यक है । विद्वासी पुरुष के कथनो को आप्त वचनः 
कहा जाता है । कोई व्यक्ति आप्त पुरुष तमी कहा जाता है जव उसके ज्ञान 
यथाथं हों । आप्त पुरुष कहलाने के लिए यह्‌ आवश्यक है कि वह॒ अपने ज्ञान 
को दूसरे कीमलाईके लिए व्यवहार करता हो। आप्त पुरुष के उपदेशो को ही 
रोब्द कहा गथा है । न्यायसूत्र में शब्द कौ यह परिमाषा है आप्तोपदेशः शोब्द । 
वेद, पुराण, ऋषि, धमंशास्त्र इत्यादि से जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे शब्द-ज्ञान 
कहा जाता ह । 

र्द का विमाजन दो दष्टिकोणोंसेहृंजाहै। सवप्रथम शब्दको दो हिस्सों 
मे वाटा गथा है--(१) दष्टाथं । दृष्टाथं द्रब्य का अथं है एसे शब्द का ज्ञान 
जो संसार की प्रत्यन्न की जा सकने वाली वस्तुओं से सम्बन्धित हो। उदाह्रण- 
स्वरूप यदि कोई व्यक्ति हमार सामने हिमालय पहाड़ की वात रखता है, अथवा 
वह॒ विदेशी व्यक्तियों कं रहन-सहन कौ चर्चां हमारे सम्मृख करताहोतो इसे 
दृष्टाथं शब्द कहते हे । 

अदृष्टाथं शब्द--एेसें शब्द जो प्रत्यक्ष नहीं की जाने वाली वस्तु से सम्बन्धित 
हो अदष्टाथं शब्द कहा जाता है । एसे राब्दों के उदाहरण घमं-अधमे, पाप-पुण्य, 
नीति-दूराचार आदि से सम्बन्धित बातें है । दुसरे दष्टिकोणसे शब्द का 
विमाजन दो वर्गो मे हज है--(१) वंदिक शब्द, (२) खौकिक शब्द । 

वेदिक शब्द--वेद मारत का प्राचीन साहित्य है। वेद की रचना ईइवर ने 
कौ है । अतः वेद में वणित समी विषयों को संगत माना जाता है । वैदिक 
रान्द को संशथहीन तथा विष्वासपूणं माना जाता है । वेद की बातों को 
-वैदिक शब्द कहा गया है । 

लौकिक शन्द--साधारण मनुष्य के शब्द (वचन) को लौकिक शाब्द 
-कहतते हैँ । इनके निमति मन्‌ष्य होते हँ । अतः लौकिक शब्द निरन्तर सत्य 
होने का दावा नहीं कर सकते । 

लौकिक शब्द ओर वेदिक शब्द मे अन्तर यह्‌रहै कि लौकिक शब्द 
-मानवकृत होते हैँ जवकि वेदिक शब्द ईदवरकृेत होते हैँ । वैदिक शब्द ईङ्वरीय 
वचन होने के कारण विलकूल सत्य हीते है परतु लौकिक श्द संसारिक मनुष्य 
कै वचन होने के कारण सत्य मी दहो सक्ते है ओर असत्य मी। शब्द का यह्‌ 
वर्गकरणज्ञानकेखीतया मृं कारण से है जबकि पहले वर्गीकरण का 
-सस्बन्ध ज्ञान के विषयसे हेै। 

ब शेषिक-दशेन में शब्द को एक स्वतंत्र प्रमाण नहीं माना गया है । इसे 
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अनमान का प्रकार कह कर अनुमान के अन्तगंत रखा है । सांख्य दशन केवल 
वैदिक शब्द को ही स्वतंत्र प्रमाण मानता दहै। चार्वाक शब्द को प्रमाण नहीं 
-म.नता है । न्याय-दशेन मे शब्द को एकं स्वतंत्र प्रमाणं केरूप मे माना गया 
-है। अव हम वाक्य का विवेचन करगे । 

वाक्य विवेचन 

यायिकों के अनसार अथं पणं शब्दो के सयोग से वाक्य वनता है । वाक्यो 
को सार्थक होने के लिए चार शर्तो का पालन आवह्यक माना गया हे। वे है-- 

(१) आकांक्षा, (२) योग्यता, (३) सत्निधि, (४) तात्पयं । 

(१) आकाक्षा--वाक्य सार्थक तभी हो सकता है जव उसके शब्दों 
मे पारस्परिक सम्बन्ध की योग्यता हो। शव्द किसी सम्पूणं वाक्य का जड. 
मात्र होता है ओर इसीलिये किसी एक शब्द से सम्पूणं वाक्य के पूरे अथंको 
हम नहीं जान सकते हैँ । उसे अन्य शब्दो की अपेक्षा रहतो हे । इसे ही आाकाक्षा 
कहते हैँ । जसे कोई कहता है निकाल ।' इससे पूरा अथं नहीं निकलता अर्थात्‌ 
-किसको गनिकालो'। इस अर्थं को पुरा करने के व्यि हमें जोड़ना पडता है-- 
चोर को।' एसा करने से ही पूरा अथं स्पष्टहो जातादहै। 

(२) योग्यता--कोई बात साथकं तमी हो सकती है जव उसमें योग्यता 
-मी हो। शब्दों मेँ केवल आर्काक्षा रहने से ही अथं का प्रकाशन नहीं होता। 
योग्यता का अर्थं है "पारस्परिक विरोध का अभाव ।' जैसे आग से सीचो! "वफ 
से लकड़ी जलाओ ।' इन वावयों के शब्द परस्पर विरोधी ह । आग मे न सींचना 
सम्मव है ओर न वफंसे जलाना ही सम्भव है। अतः वाक्यको साथेक 
होने के चयि शब्दों को आत्म-विरोधी नहीं रहना चाहिए। 

(३) सन्निधि--आर्कक्षा ओर योग्यता रहने के वावज्‌द जब तक लिखित 
-या कथित शब्दों मे मदः स्थान अथवा समय की समीपता नहीं रहेगी वाक्य 
का अथं नहीं निकल सकता। यदि हम दस घंटे का अन्तर देकर कटे एक 
गाय). ..लाओ तो इसका अर्थं नहीं निकलता । इसी प्रकार यदि हम एक पृष्ठ 
पर लिखें गया" दूसरे पृष्ट पर छिखिं कोलेज' तथा तीसर पृष्ठ पर लखि 
बन्द" ओर चौये पर लिखें "है" नो इसका।कोई अथं नहीं निकलता द । इससे 
श्रमाणित होता है कि शब्दों को एक दुसरे के समीप रहना चाहिये । इसे सन्निधि' 


कहते है । तात 
(४) तात्पयं--विभिन्न परिस्थितियों एवं विभिन्न प्रसंगो मे शब्दं के 


मिन्न-भिन्न अथं होते है । अतः कहने वाखा अथवा लिखने वाखा का अमिग्राय 
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जानन? आवयक टै । मान खीजिये कि कोई कहता है, सैन्धवं लायो । सँन्धव 
का अथं घोड़ा" ओर नमक' दोनों होता ह। वसी हालत में वक्ता का प्रसंग 
एवं असिप्राय जानना अ वदयक दे । यदि वह्‌ खाने के समय सैन्धव ममि तो हमें 
समञ्चना चाहिये कि वह॒ नमक की सांग करता है। यदि वह ह॒ अस््र-शस्तर को 
-लेकर्‌ ठ्ड़ाईके किष प्रस्थान कर रहा है तो हमें समन्लना चाहिये कि वह्‌ घोडा 
कौ मांग कर रहा है। 


उपमान 


न्याय-दशोन मेँ उपमान को एक प्रमाण माना गया है। उपमान कै द्र।रा जिस 

ज्ञान की प्राप्ति होती हं उसे उपमिति कहते हँ । जैमे मान लौजिये किसी आदमी 
को यह्‌ चान नहीं है कि नील्गाव' किस प्रकार की होती है । परन्तु कोई विदवासी 
व्यक्ति उसे कह देता दै कि नील्गाय' गाय के ही सदृ्य होती है । वह व्यक्ति 
जगल मं जाता है ओौर वहाँ इस प्रकार का पशु दीख पडता है, तव वह्‌ तुरन्त 
समञ्च जाता टै कि यह नील्गाय है। उसका यह्‌ ज्ञान उपमान केद्वारा प्राप्त 
होने के कारण उपमिति कहलाएगा। इस प्रकार हम कह सकते हैँ कि उपमान 
एक्‌ ज्ञान का साधन दहै जिससे वस्तु का स्वमाववोध (12९0191)011) 
सूचित होता टै । उपमान का विद्टेषण करने से हम निम्नाँकरित वाते पाते दै-- 

(१) अञ्च.त वस्तु को नहीं देखना । 

(२) अज्ञात वस्तुकेनामकी किसी ज्ञात वस्तु से समानता जानना। 

(३) अज्ञात वस्तु को देखौ हुई वस्तु के सादृद्य के आधार पर्‌ ज्ञान प्राप्त 
टो जाना । 

उपमान हमार जीवन के लिये अत्यन्त ही उपयोगी है। इसके दारा किसी 
वस्तु के स्वमाववोवं (1५1०४००) का ज्ञान होता है। सम।नता कै आघार 
परनईविषयोंको हमजान लेते है । इसके द्वारा नवीन आविप्कारों ममी 
सहायता मिटटी हे। 

उपमान को पादचात्य तकंशास्त्र मे साखदयानूमान (4810) कहा! 
जाता है । यह्‌ ज्ञान साद्द्य के आघार पर प्रप्त होता है। इसल्वयि इसे साद्श्या- 
नूमान कहा जाता है । चार्वाक दशन उपमान को स्वत.त्र प्रमाण नहीं मानता । 
वह तो सिफं प्रत्यक्ष कोही प्रमाण मानताहै। बौद्ध दकव मेंमीउपमानको 
प्रामाणिकता नहीं मिटी है । जेन ददन मो उपमान को प्रमाण नहीं मानता । 
वंशेषिक दोन के अनुसार उपमान कोई प्रमाण नहीं है । सख्यि मी उपमान कोः 


के की 


` । 
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स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानता । सांख्य के मतान्‌सार्‌ उपमान एक प्रकार का प्रत्यक्ष 


है । मीमांसा, न्याय ओर अद्रेत वेदान्त ने उपमान को प्रमाण मानाहै। मीमांसा 


न्याय ओर अद्ेत वेदान्त नें उपमान को स्वतन्द्र प्रमाणके रूपमे मानादहै। 
उपमान को स्वतंत्र प्रमाण मानना पूणतः न्यायसंगत है) इसका कारण यह्‌ हैः 
करि उपमान प्रत्यक्ष, अनृमान शब्द, प्रत्यभिज्ञा से भिन्न दै। 


उपमान ओर प्रत्यक्ष मे अन्तर-नीलगाय के प्रत्यक्षीकरण के वाद 
ज्ञान हो सकता है कि यह्‌ एक गाय है। परन्तु पहल से नीर गाय के सम्बन्घः 


मे जानकारी के अभाव में उसे देख लेने के वावजृद नील्गाय की सज्ञा नहीं 
दी जा सकती है। 

उपमान ओर शब्द मे अन्तर--यह्‌ ठीक है कि अपनं सित्रद्रारा किये गये 
वर्णन के आधार पर मुञ्रे नील्गाय का जान हुआ । किन्तु सच्चे अथं मे नील्गाय 
का ज्ञान देखने कं बाद ही संमव होता दहै। 

उपमान ओर अनुमान में मिन्नता--अनुमान में प्रत्यक्ष के आघार पर 
अप्रत्यक्ष का ज्ञान किया जाता दै जवकि उपमान मे सादृद्यता के आघ।र पर 
प्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान होता हँ 

उपमान ओर प्रत्यभिज्ञा में अन्तर--प्रत्यभिज्ञा से कोई नया जान नहीं 
मिलता है । इसके विपरीतं उपमान हमें नया ज्ञान देता है । 


न्याय का कार्य-कारण सम्बन्धी विचार 


न्यायके मतानृसार कायकारण नियम स्वय-सिद्ध (8 € पथ) है । 

कारण की अनेक विदोषतायें दै । पहटी विशेषता यह्‌ है कि वह्‌ कायं से 
पहले आता है (पूवं वृत्ति) । कारण को पुवैवत्तीं (५४९०९१९४) माना 
गया है । परन्तु सभी पूर्ववतीं को कारण नहीं कहा जा सकता । पूवेव्ती दो 
प्रकार के होते है-- ( १) नियत पुवेवर्ती (11127) .116 8.11९0€0 ९716} 
( २) अनियत पूवे वर्ती ( ?4718 019 ९६९८९१1४) । नियत पूवेवर्ती 
वह पूवं वर्ती है जो चटना-विशेष के पूर्वं निरन्तर आत हो 1 उदाहु रणस्वरूप, 
वर्षा के पूवं आकाश मे बादल का रहना 1. अनियत परवैवर्ती वह है जो घटना के! 
पूवं कभी आता है ओर कमी नहीं आता है। वर्षा होने के पूर्वं वच्चे का 
चिल्लाना अनियत पूर्ववर्ती दै, क्योकि जब-जव वर्षा होती दै तव-तव बच्चे का 
चिल्लाना नहीं दीखता है । न्याय के मतानुसार कारण नियत पूवेवर्ती है + 
नियतिता कारण की दूसरी विशोषता ह । 
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कारण को तीसरी विशेषता अनौपाधिकता (10०11081) है । 
इसका अथं यह है कि कारण को शतं से स्वतन्त्रे रहना चाहिये। यदि इसे न 
माना जाय तव रात का कारण दिन तथा दिन काकारण रात को ठहराना 
होगा, क्योकि दोनों एक-दूसरे के पहले आते हैँ । दिन ओर रात का होना एक 
रत पर निमरकरताटहै ओौर वह दातं हैपथ्वी का सयं के चारों ओर घमना। 
इसी प्रकार की गलती से बचने के ल्यि कहा गया दै कि कारण वेदात अर्थात्‌ 
अनौपाधिक है 

कारण को चौथी विदोषता तात्काल्किता (1ण्पल्ताष्व्छ) है 1 जो 
पू वर्तीं घटना कायं के ठीक पूवं आयीहो उसे ही कारण कटा जा सकता 
है । जो पुववर्ती दूरस्थ है उन्हें कारण नहीं कहा जा सकता । उदाहरण-- 
स्वरूप मारत के वतमान पतन का कारण मुगरों का हिन्दुओं के प्रति अत्या- 
चार नहीं कहा जा सकता है । 

इस विवेचन से स्पष्ट होता है कि न्यायन कारण की व्याख्या पाडचात्य 
ताकिक मिकी तरह की है । दोनों ने कारण को नियत, अनौपाधिक ओर 
तात्काल्कि पूवंवर्तीं कहा टह । (१७७ 18 17712016 पा९०त ५१०९1 
पपा 60186 &०१९०९व्‌न ) । न्यायनदर्शेन कारणों की अनेकता 
(एाप्ण्ाप ० ०४७९७) को नहीं मानता है। एक कारण सेएक ही 
कायं का प्रादुर्माव होता है ओर एक कायं का भी एकही कारण होता है। 
कारण अनक तमी प्रतीत होते है जव हम कायं की विदोषताओं पर पूर्णरूप से 
ध्यान नहीं देत्ते। यदि करण को अनेक माना जाय तो अनुमान करना सम्भव 
नहीं टोगा। इसीच्यि न्याय-दर्न में “बहुका रणवाद' के सिद्धान्त का खंडन 
इजा ट । न्याय के अन्‌सार कारण ओौर कायं मेँ अन्वय व्यतिरेकी (7051४ 
2९९०४१९) सम्बन्व है । इस सम्बन्ध का अर्थं यह है करि जव कारण रहता है 
तमी कायं होता है । कारण के अमाव मे कायं का प्रादर्माव होना सोच) भी 
नही जा सकता । 

न्याय-दशन में तीन प्रकारके कारण माने गये दैँ। वे है--(१) उपादान 
कारण, (२) असमवायी कारण, (३) निमित्त कारण । 

उपादान कारण उस द्रव्य को कहा जाता टै जिसके द्वारा कायं का निर्माण 
होता हे । उदाह्रण-स्वरूप मिट्टी घड़े का उपादान कारण तथा सृत कपड 
का उपादान कारण कहाज।ताहै। उपादानकारण को समवायी कारण भी 
कहा जाता है । 





त - र ^ +र न 
यि 


॥ 
३ 
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असमवायी कारण उसगुणया कमं को कहते हैँ जो उपादान कारणम संबेत 
रहकर कायं की उत्पत्ति मे सहायक होता है । कपड़े का निर्माण सूतों के संयोग 
से होता है । यही सृतो का संयोग (कमं) कपडे का असमवायी कारण है । 
निमित्त कारण उसकारणकोकहाजातादहै जो द्रव्य सें कायं उत्पन्न करनेमे 
सहायक होता है । उदाहरणस्वरूप कृम्मकार मिट्टी से घड़ का निर्माण करता 
है इसच्यि कूम्मकार ही घडे का निमित्त कारण है। इसी प्रकार जुलाहा सूतो से 
कपड़े का निर्माण करता है। इसीख््यि जुलाहा मी कपड़ का निमित्त कारण है । 

न्याय के कार्यकारण सिद्धान्त को असत्‌ कायंवादं कहते ह । इस सिद्धान्त 

के अनसार कायं की सत्ता उत्पत्ति के पूवे कारणमें अन्तमूत नहीं है । यह वातः 
असत्‌ कायंवाद के वि्लेषण से ही सिद्ध हो जाती है (अ)०९ सत्‌ = 
९९18१९0०, कायं = {००४ वाद = ००४1८) । अतः असत्कायवाद 
उस सिद्धान्त को कहते हैँ जिसके अन्‌सार कायं का अस्तित्व कारणमे नहीहै। 
इस सिद्धान्त को आरम्मवाद' मी कहा जाता है, क्योकि यह्‌ कायं को एक नया 
आरम्म मानता है। असपकायंकाद का सिद्धान्त साख्य के सत्कायेवाद का विरोघा- 
त्मक है । सत्कायंवाद के अनुसार कायं की सत्ता उत्पत्ति के पूवे कारणमें 
निहित है । 

न्याय ने अपने असत्कायेवाद को प्रमाणित करने के स्यि निम्नांकित 
युक्तियों का सहारा लिया है: 

(१) यदि कायं उत्पत्ति के पुवं कारण में निहित रहता, तब निमित्त कारण 
की आवरयकता नहीं होती । यदि मिट्टी मेही घड़ा निहित रहता तव कुम्हार 
की आवरयकता का प्रदन ही नहीं उठता । परन्तु हम दं खते हँ कि प्रत्येक कारणं 
से कायं का निर्माण करने के लिये निमित्त कारण की आवद्यकता होती है) 
अतः इससे सिद्ध होता है कि कायं उत्पत्ति के पूर्वं कारण में निहित नहीं है । 

(२) यदि कायं उत्पत्ति के पूवं कारण में रहता तब फिर कायं को उत्पत्ति 
के बाद एेसा कहा जाना कि कायं की उत्पत्ति हुई", यह उत्पन्न हुआ' आदि 
स्वंथा अथंहीन मादूम होता । परन्तु हम जानते हैँ कि इन वाक्यो का प्रयोग 
होता दै जो सिद्ध करता है कि कायं [उत्पत्ति के पूवं कारण मे असत्‌ दै । 

(३) यदि कायं उत्पत्ति के पूवं कारण में ही निहित रहता तव कारण 
ओर कायं का मेद करना असम्भव हो जाता । परन्तु हम कारण ओर कायं के 
वीच भिन्नता का अन्‌मव करते ै। मिट्टी ओर घड़ मं मेद किया जाता है) 
अतः कायं की सत्ता कारण में नहीं है। 
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(४) यदि कायं वस्तुतः कारण मे निहित रहता तव कारण ओौर कायं 
के लिये एक ही शव्द का प्रयोग किया जाता। परन्तु दोनों के ल्य मित्त-मिच् 
शब्दों का प्रयोग होता है । इससे यह्‌ सिद्धं होता है कि कायं कारण मे अन्तमूत 
नही है । 

(५) यदि कायं ओर कारण वस्तुतः अभिन्न दै तव दोनों से एक ही प्रयोजन 
कौ पृत्ति होनी चाहिये । परन्तु हम पाते हैँ कि कायं का प्रयोजन कारण के 
प्रयोजन से भिन्न दै। मिट्टी के घड़में पानी जमा किया जाता है, परन्तु मिटटी 
केद्वारा यह्‌ काम पूरा नहीं हो सकता । कपड़ा पहना जाता है, पर सृतो से 
यह्‌ काम नहीं ल्या जा सकता । 

(६) कायं ओर कारण मे आकार की विभिन्नतादै। कायंका आकार 
कारण के आकार मे भिन्न होता है 1 अतः कायं का निर्माण हो जाने के वाद 
यह मानना पड़ता हं कि कायंके आकारकाजो कारण में असत्‌ था--ग्रादर्माव 
टो गया। परन्तु असत्‌ से सत्‌ का निर्माण होना विरोधाभास प्रतीत 
-होता है । 

ऊपर वणित विभिन्न युक्तियों के आधार पर असत्कार्यवाद के सिद्धान्त 
को मान्यता मिली है । न्याय-वैेषिक के अतिरिक्त इस सिद्धान्त को जैन, 
बोद्ध ओर मीमांसा दर्शनों ने अपनाया है। 


न्याय का ईहवर-विचार 
( पि भ्क४-व¶11९010 29 ) 

न्याय-दशेन ईदवरवादी दन है । वह्‌ ईदवर की सत्ता भे विशवास करता 
है । न्याय~सृत्र मे जिसके रचयिता गौतम है, ईरवर का उल्छेख मिलता है । 
कणाद ने इंडवर के सम्बन्ध में स्पष्ट रूप से कछ नहीं कटा है । बाद के वैडोषिक 
ने ईङ्वर के स्वल्प की पूणं चर्चाकी है । इस प्रकार न्याय-वंशेषिक दोनों दशनो 
मेँ ईदवर को प्रामाणिकता मिदी है, दोनों में अन्तर केवल मात्राकाहै। न्याय 
ददवर पर अत्यचिक जोर देता है, जवक्रि वैशेषिक मेँ उस पर उतना जोर नही 
दिया गया है। यही कारण है कि न्याय के ईहवर-सम्बन्धी विचार मारतीय 
दरोन में महत्वपुणं स्थान रखते दैँ। प्रमाण-शास्त्र. के बाद न्याय-दशंन का महत्व- 
पूणं अंग ईङवर-विचार है । न्याय ईखवर को प्रस्थापित करने के लिये अनेक 
तकं प्रस्तुत करता है । उन तर्को को जानने के पूवं न्याय द्वारा प्रतिष्ठापित 
ईद्वर का स्वरूप जानना अपेक्षित दै । 


+ 
ऋ ॐ» 








न्याय-दडन २२३ 


न्याय नं ईदवर को एक आत्मा कहा है जो चैतन्य से यक्त हे। न्याय के 
मतानुसार आत्मा दो प्रकार की होती है--(१) जीवात्मा, (२) परमात्मा । 
परमात्मा को ही ईदवर कहा जाता है। ईङ्वर जीवात्मा से पुणतः सिन्न है। 
ईवर का ज्ञान नित्य ह । वह नित्य ज्ञान के द्वारा समी विषयों का अपरोक्ष 
लान रता हे । परन्तु जीवात्मा का ज्ञान अनित्य, आंरिक ओर सीमित है । 
इश्वर सभौ प्रकार की पूर्णता से युक्त है, जबकरि जीवात्मा अपणं है। ईइवर न 
वद्ध ह्‌ ओरन मुक्त। वन्धन ओर मोक्ष ब्द का प्रयोग ईइवर पर नहीं काग 
किया जा सकता । जीवात्मा इसके विपरीत पहले बन्धन में रहता है ओर बाद 
म मुक्तहोता है । ईइवर जीवात्मा के कर्मों का म॒ल्यांकन कर अपने को पिता 
# तुल्य सिद्ध करता है । . ईरवर जीवात्मा के प्रति वही व्यवहार रखता है जैसा 
व्यवहार एक पिता अपने पुत्रके प्रति रखता है । ईउवर विदव का खष्टा, पालकं 
ओर संहारक.है। ईङ्वर विद्व की सृष्टि शन्य से नहीं करता है । वह विश्वं 
क सृष्टि पृथ्वी, जक, वायु. अग्निके परमाणओं तथा आका, दिकः, कालं 
मन तथा आत्माओं केद्वारा करता है। यद्यपि ईङवर विर्व की सष्टि अनेक 
द्रव्यो के माच्यमसेकरताहैफिरमी ईइवर की शक्ति सीमित नहीं हो पाती । 
य द्रव्य ईदवर की राक्ति को सीमित नहीं करते, क्योकि ईदवर ओर इन द्रव्यो 
के बीच आत्मा ओर शरीरं का सम्बन्ध है। यद्यपि सृष्टि का उपादान कारण 
चर प्रकार के परमाणुओंकोही ठहराया जा सकताहै, फिर मी ईदवर का हाथ 
सृष्टि मं जनमोलं है । परमाणुओं के संयोजन से सृष्टि होती है । परन्तु ये 
परमाणु गतिहीन माने गय हैँ । परमाणुओं मेँ गति का संचालन ईइवर के 
दारा होता है । अतः ईर्वर के अमावमें सृष्टि की कत्पना मीनहींकोजा 
सकती है । जगत्‌ की व्यवस्था, ओर एकता का कारण परमाणं का संयोग नहीं । 
कहा जा सकता है, अपितु विश्व कौ व्यवस्था का कारण कोई सव॑शक्तिमान्‌ ओौर 
सवन्ञे व्यक्ति ही कहा जा सकता है। वह सर्वशक्तिमान ओर सर्व्॑न व्यक्ति 
ईश्वर है । इस प्रकार विव की सृष्टि ईरवर के सर्वेराक्तिमान ओर सर्वज्ञ होने 
का प्रमाण है । ईदवर विद्व का पालनकर््ता मी है। वहु विद्व की विभिन्न 
वस्तुओं को स्थिर रखने मे सहायक . होता है। यदि ईदवर विद्व को धारण 
नहीं करे तो समस्त विद्व का अन्त हो जाय। विद्व को धारणे करने की शक्ति 
फं ईश्वर मं ही है, क्योंकि परमाणु ओर अदृष्ट अचेतन होने के कारण विद्व 
को धारण करने में असमथं है । ईरवर को सम्भुणं विर्व का ज्ञान है । ईवर 
कौ इच्छा के विना विद्व का एक पत्ता मी नहीं गिर सकता । 











२२४ भारतीय दशन की रूपरेखए 


ङरवर खष्टा ओर पालन-कर््ता ोने के अतिरिक्त विद्व का सहर्तामी दहै) 
जिस प्रकार मिट्टी के घडे का नादा होता है उसी प्रकार विदवकामी नाश 
होता है । जब-जव ईङवर विश्व में नं तिक ओर धामिक पतन पाता हे तव-तव 
वह्‌ विध्व सक शक्तियों केरा रा विर्व का विनादा करता दै । वह्‌ विद्व का भंहार 
नैतिक ओर घामिक अन्‌ शासन के च्ए करता है। 


ईटवर मानव का कर्म॑-फल्दाता है । हमारे समी कर्मों का निर्णायक ईदवर 
है । शम कर्मो का फल सूख तथा अम कर्मा का फल दुःख होता ह । जीवात्मा 
को शुम अथव। अनुम कर्मो के अनुसार ईदवर सुख अथवा दुःख प्रदान करता 
हे । 

ई्दवर दयाल है ओर वह जीवों कौ कमं करने के चये प्रेरित करता हं । 
कुर्मो का फल प्रदान कर ही ईङवर जीवात्माओं को कमं करने के लिये प्रोत्साहित 
करता है । न्याय का ईइवर व्यक्तित्वपूणं है जिनमें ज्ञान, सत्ता ओर्‌ आनन्द 
निहित है। 

ईदवर की कृपा से ही मानव मोक्ष को अपनाने मे सफल होता है । ईदवर 
कीकृपासे ही तत्व काज्ञानप्राप्त होता है । तत्वज्ञान के आधारपर मानवं 
मोक्षान्‌म्‌ति की कामना करता है । इस प्रकार ईखवर की कृपा के विना मोक्ष 
असम्मव है । 

न्याय ईख्वर को अनन्त मानता है । ईश्वर अनन्त गणो से युक्त है जिनमें 
छः गृण अत्यधिक प्रधान हँ । इन गुणों को 'षडश्वये' कटा जाता है । वे छः 
गण दै--आएचिपत्य (709 ९8४), वीयं (410 शाप), यडा (811 £10- 
11008 ); ` श्री ( 7प्पीपपप्लृङक 0९४ पपि] ) ज्ञान ( ०९1९१९९ ) 
एवं वैराग्य (7 ९धनप्णल ४) । ये गण ईखवर में पूर्णरूप से व्याप्त हं । 


ईश्वर के अस्तित्व के प्रमाण 


( 170 08 {07 116 €ॐ187९1166 07 6०५ ) 


वर के स्वरूप की व्याख्या हो जाने के वाद यह्‌ प्रश्न उरता दै--ईख्वर के 
अस्तित्व के च्वि क्या-क्या प्रमाण दै ? न्थाय-दशेन में ईहवर के अरितत्व को 
प्रमाणित करने के लिये अनेक तर्को का प्रयोग हज है, जिनमे निम्नलिखित 
मृख्य हे 








न्थौय-द्शंन २२५ 
कारणाश्चित् तकं 
( (३९ 47्पाा<ा11 ) 


विश्वं कौ ओर दृष्टिपात करने से विश्व मंदो प्रकार की वस्तुं दीखं 
पडती टै । पहले प्रकार की वस्तुओं को निरवयव वस्तु कहा जाता है, क्योकि 
वे अवयवहीन ह । इस प्रकार की वस्तुओं के अन्दर आत्मा, मन, दिकः. काल 
आकारा, पृथ्वी, जक, वायू, तथा अग्तिके परमाणु आते । ये नित्य हे । इनकी 
नित्यता ईखवर के तुल्य समज्ञी जाती है । अतः इनके विनाड ओर सष्टिका 
प्रशन नहीं उटता । दूसरे प्रकार कौ वस्तुओं का उदाहरण सर्य, चन्द्रमा, तारा 
नक्षत्र, पवत, समृद्र इत्यादि हं । ये मिट्टी के घड़ की तरह अनित्य हैँ । अव प्रन 
कि सावथव वस्तुओं का कारण क्या है ? प्रत्येक सावयव वस्तु के निर्माण 
के क्एिदो प्रकार के कारणों कौ आवश्यकता होती है--उपादान कारणं 
( 18667181 8 ९) ओर निमित्तकारण ( {11616117 ९४8९ ) । मिटटी के घडे 
का उपादना कारण मिट्टी है तथा निमित्त कारण कृम्मकार है। अतः सावयव 
वस्तुए मी किसी निमित्तकारणया कर्ताके द्वारा उपादान कारणों (परमाणुओं) 
के संयोग से उत्पन्न होते हं । वह कर्ता अवश्य ही बुद्धिमान होगा, क्योकि बद्धिमान 
कर्ता के विना उपादान कारणों का सुव्यवस्थित रूप, जसा पाया जाता है, सम्भव 
नहीं है । घड़ को मी वही वना पाता है जिसे मिट्टी (उपादान कारण) का 
प्रत्यक्ष ज्ञान हो, घड़ा बनान के ल्यं इच्छा हो ओौर उसके लिये वह प्रयत्नरीलं 
हो । विव को बनाने वाला वही चेतन पुरुष हौ सकता है, जिसे परमाणओं का 
अपरोक्ष ज्ञान हो, जिसके अन्दर विर्व के निर्माण की इच्छा हो ओर जो इसके 
लिये प्रयत्नशील हो । इस प्रकार के कर्तां के समस्त गुण ईदवर मे ही दीख 
पडते है । अतः विरव के निमित्त कारण अर्थति कर्ता के रूप में ईरवर का अस्तित्व 
सिद्ध होतादहै। इसय्‌क्ति को कारणाध्रित तकं ( (पऽ०] (॥पटुप्णाला() 
कहा जाता है, क्योकि यह कायकारण सिद्धान्त पर साक्षात्‌ रीति से आधित है। 
विर्व को कायं मानकर ईरवर को कारण केरूपमेसिद्ध कियागया है। 
अतः इस यूक्ति को कारणाश्चित तकं कहना प्रमाण-संगत है । 


ने तिक तक (109 पपन ) 


न तिक तकं को अदृष्ट पर आधारित" तकं भी कहा जाता है । ईख्वर कौ 
प्रमाणित करने के चिमे ्याय का यह्‌ दसरा तकं इस प्रकार है-- 
१५ 





२२६ भारतीय ददान की र 


जव हम विर्व कौ ओर विहंगम दष्टि डालते हतोपातेटै कि विद्व म 
रहने वाले लोगों कं भाग्य मे अत्यधिक विषमतादहै। क्ठखोगोंको टम दु खी 


पाते टै ओौर क्‌ रोगों को सुखी पाते दै । कू व्यक्तिएेसेटैजो विना परिश्रम 
के सुख की अन्‌मृति पा रहे है, तो कछ अथक परिश्रम के वाद मी अपनी आव्- 
द्यकताओं की पूति करनं मे असमर्थं हैँ । कृ लोग वृदधिमानर्है तो कुछ लोग 
मृखं ह । कही-कदीं यह देखने मे आतादै कि पुण्य करता हुआ व्यक्ति दुःख भोग 
रहा है ओर इसके विपरीत पापी सुखी टै। मन में (स्वमावतः यहु प्रदलन उठता 
है कि इन विभिच्नताओंकाक्याकारण है? कारण-नियम के अनसार प्रत्यक 
घटना का कारणहै। इस नियमके अनसार विद्व के लोगो केमाग्य में जो विषमता 
है इसका मी कृछछ-न-कृ कारण अवद्य है, क्योंकि शून्य से किसी घटना का 
प्रादुर्माव नहीं हो सकता । विश्व की विभिन्न घटनाओं का जिनकी चर्चा ऊपर 
हई दै, नियामक कमं-निय्रम दै । इस नियम के अन्‌ सार मानवं के सभी कर्मो 
के फट सुरक्षित रहते हैँ । शम कर्मोसेसृख की प्राप्ति होती है ओर अशुम 
कर्मोसेदुःखकौप्राप्तिहोतीदहै। इस प्रकार गुम या अशुम कम क्रमशः अच्छ 
या वुरेफलकेकारणरहै। अतःकमंदही दमारे सुख ओर दुःखकाकारण है। 
यह्‌ निक कारण-नियम नंतिक क्षेत्र मे लागू होता है, जस प्रकार मौतिक क्षेत्र 
मे काय-कारण नियम लग्‌ होता है । | 

हमारे समी कर्मो के फल एक ही जीवन में नहीं मिक जाते। कृच कर्मोके 
फल इसी जीवन मे मिक जाते हैँ ओर कु कर्मो के फल संचित रहते द । इसी- 
च्य यह्‌ माना जात। है कि वतमान जीवन मूत जीवन के कर्मो काफलदै 
ओर मविष्य जीवन वतमान जीवन के कर्मा का फल होगा। हमारं गुम कर्मो 
से पुण्य की उत्पत्ति होती हं ओर अशुभ कर्मो से पाप उत्पन्न होते टै न्याय-दरंन 
मे गुम याअगुम कर्मो से उत्पन्न पृण्यो यापापोंका भडार अदृष्ट (^ 0७४) 
कटा जाता दै । सच पृचछा जाय तो अदृष्ट हमारे अतीत ओर वतमान कर्मो से 
उत्पन्न धुण्यो मौर पापो का मण्डार है । अतः अदृष्ट केद्वारा मानव को वतमान 
तथा मविष्यत्‌ जीवन में सुख-दुःख की प्राप्ति होती है । परन्तु अदृष्ट अचेतन है 
जिसके फटस्वरूप वह्‌ स्वयं कर्मों ओर उनके फलों में व्यवस्था नहीं उत्पन्न कर 
सकता। उनके लिये एकनृद्धिमान व्यवित की आवश्यकता दै । अदृष्ट का संचालक 
। जीवात्मा नहीं हो सकता, क्योंकि उसका ज्ञान सीमित टै जिसके कारण वह्‌ स्वर्यं 
अदृष्ट के वारेमेक्‌छनहींजानता। वह इतनी सामथ्यं नहीं रखता कि अदृष्ट का 
फल उसकी इच्छाओं के विष्डनदहो। अतः अदृष्ट के संचाल्कके रूप में ईद्वर 
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को मानना अनिवाय हो जाता है । वह्‌ सत्य, सर्वशक्तिमान्‌ ओौर सर्वज्ञ है । 
इसचिय वह अदृष्ट का संचालने कर पाता है । इस युक्ति को नैतिक युक्ति 
कहा जाता है, क्योकि यह्‌ न तिकता से सम्बन्धित है । जमन दाशेनिक कान्ट ने 
मौ नत्तिक यूक्ति को प्रामाणिकता प्रदान की दहै । कान्ट ने अनुसार ईदवर ही 
पुण्य के साथ सुख तथा पापकेसाथदुःखकासंयोग करते । 


(३) वेदों के प्रामाण्य पर आधारित तकं 


( ¶1\€ धाहपणलाः{ १३९ ठप न्ट अप्रानी एला ९88 0 #116 पलत 85 ) 


न्याय के मतानूसार वेद प्रामाणिक ग्रन्थ है । अव प्रदन यहद किवेदोंकी 
प्रामाणिकता काकारणक्यादटै ? नेयायिकों ने इस प्रदन का उत्तर यह कहकर 
दियादहैकिवेदे की प्रामाणिकता का कारण ईदवर है। जिस प्रकार विभिन्न 

कटखाओं की प्रामाणिकता का कारण उनके प्रवक्तंक कहे जाते हँ, उसी प्रकार 

वेद के प्रामाण्य काकारण ईख्वर है। इस प्रकार इस मुक्ति में वेदों कै प्रमाण 
से ईदवर का अस्तित्व सिद्ध किया गया दै। र 

वेद ने तिक नियमो से मरे पड़ हैं । वेद में ईदवर के विभिन्न आदे निहित 
पाते दै ।-वेद में छित बाते परमाथेतः सत्य है । ये तर्क तथा अनमान की 
सीमाके वाहुर हैँ । उनकी सत्यता सन्देहा । वे ईइवर के वचन्‌ कहे जाते 
ह्‌ ; इसलिये उन्हुं देखकर उनको वक्ता ईदवर का अस्तित्व प्रमाणितं 
होता मे - 

सम्पण वेद अलौकिक एवं आध्या।त्मक सत्यो से परिपृणदहै। वेदों के विभिन्न 
मागदहे; फिरमी उनमेंअसिप्रायकाषेक्य प्रमाणित होता दै । इससे यह निष्कषं ` 
निकलता है किवेद का रचयिता एक पूर्ण, सर्व॑ज्ञ ओर सर्वशक्तिमान्‌ व्यक्ति 
है। वही ईदवर है । | 

वेद के रचयिता मनूष्य नहीं हो सकते, वयोंकि उनका ज्ञान सीमित है । वे 
मत, वतमाने ओर भविष्य तथा अतीन्द्रिय विषयों का ज्ञान नहीं प्राप्तकर सकते।. 
इसके अतिरिक्त, वेद कौ रचना, गौ र*मनूष्य-कृत रचन। मे वेसा हौ मेद टै जसा: 
पहाड़ ओर घड़ेकी रचनाम टै । घड़ का रचयिता मनुष्य है जवकि पहाड़: 
का रचयिता ईङ्वर है । अतः वेदों का रचयिता ईदवर है। वेदों को मनष्य-कृत 
रचना कहना भ्रामक है, क्योंकि सम्पुणं वेद ईख्वर की अभिव्यक्ति का परिचय. 
देते है । | ॑ 


ककमा प कककककपन्क तक काका पा 
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२२८ भारतीय दल्ञंन की रूपरेखा 
(४) श्रुतियों की आप्तता पर आधारित तक 


(7001 1४8९0 01\ 1116 1९817101 ०{ अ]पप18) 


ईख्वर के अस्तित्व का प्रमाण यह है कि श्रुति ईङवर के अस्तित्व की चचां 
करते है । “वह्‌ सव विषयों का स्वामी है, सवज्ञ ओर अन्तर्यामी है, वह्‌ जगत्‌ का 
कारण है, खष्टा है ओर संहर्ता है ।'"› “वह समौ जड ओौर चेतन वस्तुओं का 
सचालक है।"'२ “वह समी आत्माओं का शासक ओर संसार का कर्ताहे।'~ 
“वह्‌ कमं-फल-दाता है ओर सव प्राणियों का आश्य है ।'' “वह जीवों को कम~ 
फल देने वाला है ।"'* ““वह्‌ सवके हृदय मे निवास करता है ओर्‌ सबका संचालक 
है ।”“ मगवान्‌ ने गीताम स्वय कटा दहै "मे ही विद्व का माता-पिता हूं। मेही 
विश्व का संचालक आंरस्वामीहूुं। मेदी सवो की अन्तिम गति हू,माता हूं 
प्रम्‌ हुं, साक्षी हुं । निवास हुं. . . आधार हूं । निर्माण एव नाञ्च का परिवतन-शून्य 
कारण हूं । £ इन वि्मिन्च श्रुतियो से ईदवर के सरष्टा,पालनकर्ता, संहारक, सवका, 
स्वामी, कम॑-फल्दाता ओौर विद्व का नैतिक संचालक होने का सब्रत मिलता है । 
ये श्रुतियां ईङवर के अस्तित्व का उल्टेख करती ह। अतः ईइवर कौ सत्ता प्रमाणित 
होती है। 

(५) उपर्युक्त मख्य प्रमाणो के अतिरिक्त ईदवर को सिद्ध करनेके लिये 

क्‌ गौण प्रमाणोकामी प्रयोग न्यायमं हुजादहै। 
विव का निर्माण परमाणुञों के संयोग से होता है । परमाण्‌ निष्क्रिय है। 
अतः उनके आवदयक संयोग के लिय किसी सत्ता के द्वारा गति मिलना परमावश्यकं 
है। परमाणओं में गति का संचार ईदवर्‌ ही करता है। ईश्वर के अभावमें 
परमाणुओं की गति के विना विद्व कौ सृष्टि सम्भव नहीं है । अतः ईर का 

अस्तित्व प्रमाणित होता दै। 


(६) प्रत्ये क शाब्द किसी विषय अथवा वस्तु को अभिव्यक्त करता है । पदों मे 





१--देविए माण्डक्य (उपनिषद ६) 

२--देखिए इवेताइवतर उपनिषद्‌ (१८) 
३--देखिए कौषीतक्युपनिष द (४७-४८) 
४--देखिए शवेताइवत र उपनिषद्‌ (६, २, ६१ ६) 
५--देविए वृह दारणयक उपनिषद्‌ (४, ४) 
६--देखिए भगवद्‌ गीता (नवम्‌ अध्याथ १७-१८) 
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अपने अथं को स्पष्ट करने की शक्ति ईखवर के दाराही आती है। अतः शब्दको 
॥ सथं प्रदान करने के लिये ईइवर को मानना प्रमाण-संकगत हो जाताहै । 
न्याय के ईहवर-सम्बन्धी विचारों के विरुद्ध आपत्तियां 
( 0171५61 018 00211151 पव 2.7 ४.8 ए लोड) 
न्याय का ईङवर-विचार असंतोषजनक प्रतीत होता हेै। 
(१) ईङदवर कौ पुणेता कोम नने के बाद सृष्टि-विचार की व्याख्या अमान्य 
हो जातीदहै। एेसाकहाजाताहैकिईइवरने किसी प्रयोजनकेल्एि हीसंसारकी 
८ सुष्टिकीहै। अवप्रदन यह टै कियदि ईहवर पूणं है तब वह्‌ संसारकौ सृष्टि किस 
प्रयोजन से करता है । ईदवर का निजी प्रयोजन सृष्टिमें नहीं रह्‌ सकता है, क्योकि 
उसकी कोई मी इच्छा अपुणं नहीं कही जा सकती । यदि यह कहा जाय कि 
ईकवर ने जीवों के करुणावद ही संसार की सृष्टिकी है तव मी समस्या का समा- 
घान नहीं हो पाता, क्योकि विर्व की सृष्टियदिकरुणावर होती तो संसारम दुःख, 
देन्य, बीमारी, रोग, मृत्यु इत्यादि अपूणंताये नहीं दीख पडती । ईर्वर विर्व को 
सखमय बना पाता। अतः विद्व काकारण ईङ्वर को ठहराना मूल हे । 
(२) न्याय के ईइवरवाद के विशुद्ध दुसरा आक्षेप यह है किं ईदवर को कर्ता 
^ से यह्‌ प्रमाणित होता दै कि ईइवर रारौरसे युक्त है। इसकाकारण यह्‌ 
| है किरीर के विना कोई कमं नहीं हो सकता । परन्तु त्याय-दज्ञंन इस आक्षेप 
का उत्तर यह्‌ कह कर देता है कि ईङ्वर की सत्ता श्रुति से प्रमाणित हो गयी है । अतः 
दूरवर के सम्बन्ध मे यह्‌ प्रदन, उठाना समीचीन नहीं है । 
- (३) न्याय ने ईदवर को सिद्ध करनं के ल्यं दो तकं वेद से सम्बन्धित द्यि 
है । वेदो तकं तीसरे ओर चौथे तकं के रूपमें चित्रित कियं गयं दै । तीसरी युवति 
मे वेद के प्रामाण्य काआधार ईरवर को माना गया है। चौथी यूक्तिमें ईङ्वर के 
अस्तित्व का आधार वेदों का प्रामाणिक होना कहा गया है । अतः ओलोचंकीं ने 
न्याय की युक्ति में अन्योन्याश्रेय-दोप का संकेत किया है । परन्तु उनको यह्‌ 
आलोचना अप्रमाण-संगत है। अन्योन्याश्रय-दोष का प्रादुभवि तभी होता है जव 
दो विषय एक ही दृष्टि से परस्पर निभंर करते हों । परन्तु तीसरी ओर चौथी 
यूक्तियों मे ईदवर दोनों विमिच्च दृष्ट्यां से एकं दूसरे पर निभर प्रतीत होते हँ । 
अस्तित्व की दृष्टिसेवेद ईरव रपर निभरहै। इसका कारण यह है कि वेद की रचना 
ई्द्वर ने की है । परन्तु ज्ञान की दृष्टिसे ईदवर वेद पर निभेरहै, क्योकि वेदों के 
द्वारा हमें ईरवर का ज्ञान होता हं । 


वि क ति ` पि 
|} 





क कः दि 


२३० भारतीषं दलन की रूपरखा 


` (४) स्यायने ईदवर को सिद्ध करन के खयि के लिये जितने तकं प्रस्तावित 
किय है उन सबके विरुद्ध मे कहा जा सकताहै कि वे ईदवर के अस्तित्व को प्रमाणित 

नेमे पूर्णतः असफल हैं । इसका कारण यह टै कि ईदव र का ञान साक्षात्‌ अनू्‌म॒व 
कटा राही होता टै । ताकरिक यूक्तियां ईदवर का ज्ञान देने मे असमथ हैँ । ये युक्तिं 
मानव-विचार-घाराको प्रमाणित करती जो ईरवर को जाननं के लिये प्रयत्न- 
रील है । अतः न्याय की य्‌ क्ति्याँ ईद्वर के अस्तित्व कौ सम्भावना को सिद्ध करती 
है, ईदवर के यथाथं अस्तित्व को नहीं । 

(५) ईइवर के अस्तित्व को सिद्ध करने के चये न्यायन चौथी युक्तिमेश्रुति 
का आश्रय ल्या है । ईदवर के अस्तित्व को इसच्ये प्रमाणित कियागयादहैकि 
वेद, उपनिषद्‌, मगवद्गीता आदि श्रुतियां ईडवर का उल्टेख करती हैँ । यदि ईइवर 
के अस्तित्व को श्रृति के आधारपर मान लिया जाय तो मानव की बौद्धिकता तथा 
स्वतंत्र चिन्तन को गहरा घक्का कगता है । यदि ईदवर का अस्तित्व श्चति के 
दारा सिद्ध किय गया है तव ईदवर के अस्तित्व को प्रमाणित करने कान्यायका 
प्रयास निरथेक प्रतीत होता हे। 


न्याय के आत्मा, बन्धन एवं मोक्ष सम्बन्धी विचार 
(पि 797४ 8 001166ृ010715 9 80प]/ 8048४8९ %त [0० 


आत्म-विचार (6०००९10 ० 8०) ) न्याय के मतानुसार आत्मा 
एक द्रव्य है। सख, दूःख; राग-देष, इच्छा, प्रयत्न ओर ज्ञान आत्माके गण 
हं । घमं ओर अयमं मीआत्माकेगणदहैँ ओर शुभ्‌, अशभ कर्मों से उत्पन्न 
हीते 

न्यायः आत्मा को स्वरूपतः अचेतन मानता है । आत्मा में चेतना कासंचार 
एक विशेष परिस्थिति मे होता है । चेतना का उदय आत्मा में तभी होता है जव 
ओत्मा का.सम्पकं मन के साथ तथा मनका इच्ियों के साथ सम्पकं होता है तथा 
इद्द्रियों का बाह्य जगत्‌ के साथ सम्पकं होता है| यदि आत्मा काएेसा सम्पकं 
नहीं हो तो आत्मा मे चतन्य का आवि्माव नहीं हो सकता है । इस प्रकार चैतन्य 
आत्मा का आगन्तुक गृण (3८५१७४९ काणक) है । आत्मा वह्‌ द्रव्य 
है जो स्वरूपतः चेतन न होने के बावजूद मी चैतन्य को धारण करने की क्षमता 
रखती है । आत्मा का स्वामाविक रूप सुषुप्ति ओर मोक्ष की अवस्थाओं मे दीख 
पड़ता है जव वह च॑तन्य-गृण से गृन्य रहती है । जाग्रत अवस्था में मन, इन्द्रियों तथा 
वाहय जगत्‌ से सम्पकं होन के कारण आत्मा में चैतन्य का उदय होता है । 








& ˆ 
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न्याय का आत्म-विचार जेन ओर सस्यिके आत्म-विचार का विरोधी है। 
जैन ओर साख्य दर्शनों मे आत्मा को स्वरूपतः चेतन माना गया है । इन दनो मे 
चैतन्य को आत्मा का गण कहने के बजाय स्वभाव माना गया है । 

आत्मा शरीर से भिन्नटहै। शरीर को अपनी चेतना नहीं है। शरीर जड रहै 
परन्तु आत्म। चेतन है । शरीर आत्मा के अधीन है । इसच्यि शरीर आत्माके विना 
क्रिया नहीं कर सकता टै । 


आत्मा बाह्य ईद्द्रिधो से मिन्न है क्योकि कल्पना, विचार आदि मानसिक 
व्यापार वाट्य इन्द्रियों के कायं नहीं है । आत्मा मन से मी भिन्न है। न्यायदशेन में 
मन को अण्‌ मानागयादहै। अणु होने के कारण मन अप्रत्यक्ष है। मन को आत्मा 
माननं सेस्‌ ख दुःख मी मनहीकेगुण होगे तथावे अण्‌ की तरह अप्रत्यक्ष होगे। 
परन्तु सुख, दुःख की प्रत्यक्ष अनृमूति हमे मिक्ती है जो यह प्रमाणित करता 
हैकि सृखदुःखमनकेगृण नहीं हँ । अतः मन को आत्मा नहीं मानाजा 
सकता दहै। 


आत्मा को विज्ञान का प्रवाह (87९8) 0{ @01180107571688) मानना मी 
अभ्रमाण संगत हि। यदि हम आत्माको विज्ञान का प्रवाह मात्र मानतेहैँतो वेसी 
हालत में स्मति कौ व्याख्या करना असंमव हो जाता है। अतः बौद्ध दशोन ने आत्मा 
को विन्चान का प्रवाह मानकरभारीमृलकीदटै। 


आत्मा को शुद्ध चेत्य ( © प५ (1011801 गा871688 ) मानना जसा कि 
दराकरने मानाहैभी रामक है। इसका कारण यह है कि शुद्ध चैतन्य नामक कोई 
पदाथं नहीं है । चैतन्य को आत्मा मानने के बदले द्रव्य को आत्मा मानना, जिका 
गृण चैतन्य हो, न्याय के मतानुसार मान्य है। | 
न्याय-दरदान में आत्मा की अनेक विशेषतायें बतछायी गई है । 


आत्मा एक ज्ञाता है । जानना आत्मा का धमं है । वह जान का विषय नहीं 
होता है । आत्मा मोक्ता है। वह्‌ सुख-दुःख का अन्‌मव करता हे। आत्मा कर्ता 
(१०९) है । न्याय-माष्य मे कहा गया है कि आत्मा सवका द्रष्टा सुख-दुःख 
को मोगने वाला ओर वस्तुओं को जानने वाला है । आत्मा नित्य है । आत्मा निर- 
वयव है । सावयव विषयों का नाश होता है। आत्मा अवयवहीन होने के कारणं 
अविनाशी है । ईङवर मी न आत्मा को पदा कर सक्ताहै ओौरन उपे मार ही 


सकता है) 
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यद्यपि आत्मा नित्य हैँ फिर्‌ मी आत्मा के कद अनित्य गुण हैँ । इच्छाः टेप, 
प्रयत्न इत्यादि आत्मा के अनित्य गृण हैँ । 

आत्मा कमं-नियम के अधीन ह । अपने शुभ ओर अशुभ कर्मो के अनृसार ही 
आत्मा शरीर ग्रहण करती है । अतीत जन्म के कर्मो के अनसार आत्मा के अन्दर 


एक अदृश्य -रक्ति पदाहोती है जो आत्मा के ल्व एक उचित शरीर का दनाव करती 
हे । न्याय के मतानसार आत्माकां पव्‌ जन्म एवं पनजेन्म मानना पडता है । 


न्यायन आत्माको विभ मानाहे। यह्‌काठ ओौरदिकके द्रारासीमित नहीं 
होती दे। यद्यपि यह विमु हैफिरभी दसका अन्‌भव केवलं शरीर के अन्दर हं 
होता है। 


आत्माओं कौ सख्या अनन्त है । प्रत्येक, रारीर मे एक भिन्न आत्मा का निवास 
हे । प्रत्येक आत्मा के साथ एक मनस्‌ रहता है । मोक्ष की अवस्था में यह आन्मा 
सेअल्गहो जाता दहै। बन्धन की अवस्थामें यह निरन्तर आत्माके साथ रहता 
है । न्याय-दशेन जीवात्मा को अनेक मानकर अनेकालमवाद के सिद्धाम्त को अप- 
नाता ट्‌ । न्याय का यह विचार जेन ओर सांख्य के विचार सेमिल्ताहै।न्ययका 
अनकात्मवाद शंकर के आत्म-विचार का निषेधं करताहै। दंकरने आत्माको एक 
मान केर एकात्मवाद के सिद्धान्त को अपनाया है । न्याय शंकर के एकात्मवाद क) 
आलोचना करते हए कहता है किं यदि आत्मा एक होती तो एक व्यक्ति के अन्‌ भवे 
से सवको अन्‌मव हो जाता तथा एक व्यविति के बन्धन या मोश्च से सवका बन्धन 


या मोक्ष हो जाता । परन्तु ेसा नहीं होता है । इससे प्रमाणित होताटै कि जात्मा 
अनेक हेै। 


आत्मा के अस्तित्व के प्रमाण 
( ` 10018 {07 1116 (९606९ ५ 11९ 8९] ) 


न्याय में आत्मा के अस्तित्व के अनेक प्रमाण दिये गये है जो निम्नाँकितहै। 

(१) इच्छा ओरद्रेष से आत्मा का अस्तित्व भमाणित होता है । किसी वस्त 
की इच्छाकाकारणटहैमृतकालमें उसं तरह्‌की वस्तु को देखकर जो सख मिला 
थ( उसका स्मरण होना । किसी वस्तु की इच्छा होना यह प्रमाणित करता हे कि 
जिस जात्माने भूतकाल मं किसी वस्तुको देख कर सुख का अनुमव किया था 
वह आज भी उस तरह को वस्तुको देखकर उससे प्राप्त सुख का स्मरण करतां 
है । इरी प्रकार किस वस्तुके प्रति देष होना मी उस प्रकार की वस्तु से मूतकाल 
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मे जो दुःख मिला था उसके स्मरण पर निभर ह । स्थायी आत्मा के विना इच्छा 
ओर्‌ टेष सम्भव नहीं है। | 

(२) सृख ओर दुःख मी आप्मा के अस्तित्व को प्रमाणित करता ह। जब 
किसी वस्तु को देखने से आत्मा को सुख ओरदुःख का अनुभव होता ह तो इसका 
अथं यह है कि आत्मा को उस समय यहं स्मस्‌ हो जाता है कि मृतकाल में उस 
तरह की वस्तु से उसे सुख या ढल मिला था। 

(३) ज्ञान से मी आत्मा को सत्ता प्र माणित होती है। हमें किसी चीज को 
जानने की इच्छा होती है । इसके वाद हमें संशय हीता है कि सामने वही चौज 
है अथवा दूसरी, अन्त में हमे उस चीज का निर्चयात्मक क्षान होता है । जिसे 
ट्च्छा हाती है जो संश करता है ओर जो अन्त मे निर्चयात्मक ज्ञान प्राप्त कस्ता 
है वह एक ही आत्मारहै। 

(४) चार्वाक काकहना द कि चैतन्य शरीर का गृण है । न्याय इस मत का 
खंडन करता है । यदि चैतन्य शरीर का गुणहैतो या तौ वहं आवश्यक चु होगा 
अथवा आगन्तुक ग्‌ण होगा । यदि चैतन्य शरीर का आवश्यक गुण होता तो मृत्यु 
के बाद मी उसमे यह गुण वना रहता तथा जीवन काठ ते चैतन्य का नाड नहीं 
होता । परन्तु मृत्यु ओर मूर्च्छा यहं प्रमा णित करता है कि शरीर चैतन्य रहित हौ 
जाता दै । अतः चैतन्य को शरीर का आवश्यक गुण करटत। आमक है। यदि चैतन्य 
को शारीर का आगन्तुक गुण माना जाय तो उसके उदय होने काकारण शरोर से 
भिन्न कोई चीज होनी चाहिये । इससे प्रमाणित होता है कि चैतन्य शरीरका 
गुण नही है। 

(५) चैतन्य कोज्ञानेन्द्रियो का गुण मानना स्रामक है । ज्ञानेन्द्रिय मोतिक 
तत्वों से निर्मित हई दै । जिस प्रकार शरीर चैतन्य से शून्य है उसी प्रकार ज्ञानेन्दरियां 
मी चैतन्य-गुण से युक्त नही है । ज्ञानेन्दियां ज्ञान के साधन है। आत्मा जनन्यो 
के द्राराज्ञानप्राप्तकरती हे। ला नन्द्रा ज्ञान नहीं है । जो ज्ञान नहीं हं उनका गुण 
च॑तन्य को मानना म्रान्तिमूल्क दै । आत्मा इसके विपरीत ज्ञाता है । इससे मौ 
प्रमाणित होता है कि चैतन्य आत्मा का णुषण ै। 

(६) स्मृति या प्रत्यभिज्ञा को समञ्चाने के लियं आत्मा को मानना आवद्यक 
है । यदिआत्माको नहीं माना जाय तो स्मृति ओर प्रत्यभिज्ञा सम्मव नहीं हो सकते 
ह । अव प्रन उठता है कि जात्मा का ज्ञान किस प्रकार होता है? प्राचीन नेया- 


यिकों के मतान्‌सार आत्मा की प्रत्यक्न अन्‌मूति नहीं होती है। आत्मा का ज्ञानं 
इनके अनुसार आप्त वचनों अथवा अनुमान से प्राप्त होता है । नव्य नेयायिकौं का 
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कट्ना है कि आत्मा का ज्ञान मानस-परत्यक्न से. होता है। भ सुखी हु" । मेँदुःखी 
हे" इत्यादि रूपों मे ही आत्मा का मानस-परतयक्ष होता दै । 


बन्धन एवं मोक्ष-विचार 


न्याय दशन में अन्य भारतीय दशनो की तरह. जीवन का चरम लक्ष्य मोक्ष 
की प्राप्ति ै। मोक्ष के स्वरूप ओर उसके साधन की च्चा करने के पूवं बन्धन के 
खम्बन्व म्‌ क्ट जानना अवेद्लित होगा 1 - 


न्याय के मत्तानुसार आत्मा, चारीर इन्द्रिय ओौर मनसेभिन्च दै । परन्तु अज्ञान 
के कारण आत्मा,रारीर इद्दरिय अथवा मनसे अपना पाथक्य नहीं समन्नती । इसके 
विपरीत वह्‌ सरीर, इद्धिय जौर मन को अपना अंग समन्ञनं लगती दे । इन विषयों 
केसाथवहतादात्मयताहासिकरती दे 1 इसे ही बन्धन कहते ह। बन्धन की अवस्था 
मं मानव मनमे गलत धारणाये निवास करने लगती दँ । इनमें क गलत धारणाणं 
निम्नांकित हैः- 
(१) अनात्म तत्व को आत्मा समञ्चना | 
(२) क्षणिक वस्तु को स्थायी समज्लना। 
(३) दुःख को सुख समज्लना । 
(३) अप्रिय वस्तु को प्रिय समञ्लना। 
(५) कमं एव कमं -फल का निपरेध करना 
(६) अपवगं के सम्बन्ध में सन्देह करना । | 
बन्धन कौ अवस्था में आत्मा को सांसारिक दुःखों के अधीन रहना पड़ता है। 
वन्धन कौ अवस्था में आत्मा को निरन्तर जन्म ग्रहण करना पड़ता है । इस प्रकार 
जीवन के दुःखों को सहना तथा दतः पुनः जन्म ग्रहण करना ही बन्धन है । बन्धनं 
कृा-अनतः मोक्ष है। ह 


नेयायिकों के अनुसार मोक्ष दुःख के पूरणं निरोधं की अवस्थां दै । मोक्षको 


अपवग कहते दँ । अपवगं का अर्थं है शरीर मौर इन्दियों के वन्धन से आत्माका 
मुक्त हाना । जव तक आत्मा शरीर इन्द्रिय ौर मन से ग्रसित रहती है तब तक 
उसे दुःख से परणं दुटकारा नहीं मिक सकता है। गौतम न दुःख के आत्यन्तिक 
उच्छेद को मोक्ष कहा है । हमें प्रगाढः निद्र के समय, किसी रोग से विमुक्त होने 
पर्‌ दुःलसे छुटकारा मिलता है । उसे मोक्ष नहीं कहा जा सकता दे । इसका कारण 
यह्‌ है कि इन अवस्थाओं मे दुःखे छुटकाराक्‌छ ही काट तक के व्यि मिलता है। 








क्तः पा 


"= 


पुनः दुःख की अन्‌मृति होती है। मोक्ष इसके विपरीत दुःखों से हमेशा के चयि 
मवत हो जान कानामदहे। 

नयायिकों के मतानसार मोक्च एक एेसी अवस्था है जिसमे आत्मा के केवल 
दुःखो का ही अन्त नहीं होता है बल्कि उसके सुखो का मी अन्त हो जाता है । मोक्ष 
की अवस्था को आनन्द विहीन माना गया है। आनन्द सवेदा दुःख से मिले रहते 
है। दुःख के अम।वमें आनन्दकामी नार्हो जाताहै। कू नेयायिकों का कहना 
हे कि आनन्द की प्राप्ति शरीरके माध्यमसे होती है। मोक्ष मेरारीरकान।श्ही 
जाने सेअ।नन्द कामी अमावहो जातादटै। इससे प्रमाणित होतार कि मोक्ष में 
आत्मा अपनी स्वाभाविक अवस्था मेंआ जाती है।' वह्‌ सृख-दुःख से गृन्य होकर 
विकल अचेतन हो जाती है । किसी प्रकार की अन्‌ मति उसमे शेष नहीं रह जाती 
है । यह आत्मा कौ चरम अवस्था है। इसका वणन अभयम्‌. (7५९0०77 प 
0) अजरम्‌  ( २९८्त्‌ण शय १९८४ ० ०14६९ ) अमृत्युपदम्‌ 
( {९८०५ 0 वष्वत्‌ः ) इत्यादि अमावात्मक रूपां मे हभ हे। 
अव प्रशन उर्ता है क्रि मक्ष प्राप्त करने के उपाय व्या है। 
नैयायिको अनुसार सांसारिक दुःखों या अन्धन का मूर कारण अज्ञान दे) 
अज्ञान का नाश तत्व ज्ञानकेद्रारा ही सम्मव दहै। तत्व ज्ञान. होने परमिथ्या 
ज्ञान स्वयं निवृत्त हो जाताहै जैसा रज्जू के ज्ञाने से सपं का ज्ञान स्वयं निवृत्त 
होता दै। 

दारीर को आत्मा समञ्ना मिथ्याज्ञान दठै। इस मिथ्याज्ञान कानाश तमी 
ठो सकता है जव आत्मा अपने को शरीर इन्द्रियो या मन से मिन्न समञ्च । इसवियं 
तत्व-ज्ञान को अपनाना आवश्यके है। 

मोक्ष पान के लिये न्याय-दडेन में श्रवण, मनन ओौर निदिध्यासन पर जोर 


दिया गया है। 
श्रचण--मोक्षा पानं के लिये शास्नो का विदोष रूप से उत्नके आत्मा विषयक 


उपदेदों को स॒नना चाहिये । 
मनन-दास्त्रो के आत्मा विषयक ज्ञान पर विचार करना चाहिये तथा 


उन्हें सुद्ढ्‌ बनाना चाहियं। 
निदिध्यासन--मनन के बाद योग के बतलाये गये माग के अनुसार आत्मा 


का निरन्तर ध्यान करना अपेक्षित है । इसे निदिध्यासन कहते है । यम, नियम 
असन प्राणायाम, प्रत्याहार, ध्यानः धारणा ओर समाधि येयोगके याट्‌ 


अंगटे। 











२३६ भारतीय दशन की रपरखा 


इन अभ्यासो काफल यह्‌ होता है कि मनष्य आत्माको शरीरसेमिन्न समञ्चन 
लगता हे । मनुष्य के इस मिथ्याज्ञान भेँशरीरओौर मन हूं का अन्तहो जाताहे। 
उने आत्म-ज्ञान होता है । आत्मा को जकडने वाले धमं ओौर अधमं का सर्वप्रथम 
नाशो जानेसेशरीरओौरकज्ञानेन्दरियो कानाशटहो जाता है। आत्माको वासनाओं 
एवं प्रवृत्तियों पर विजय होती है । इस प्रकार आत्मा पुनर्जन्म एवं दुःख से मुक्त 
हो जाती है। यही अपवगं है। न्याय-दशंन में सिफं विदेह मुक्ति को प्रामाणिकता 
मिरी है । जीवन मुक्ति जिसे बुद्ध, सांख्य, शंकर मानते दै, नैयायिको को मान्य नहीं 


हे । 


न्याय के मोक्ष विचार की काफी आलोचनाहुई है। न्यायमं मोक्षको अभावाल- 
मक अवस्था कहा गया है । इस अव॑स्थाकौप्राण्तिसे सभी प्रकारके ज्ञान सुखदुःख 
घम-अजवमका नाश होजाताहै। इसलिये वेदान्तियों ने न्याय के मोक्ष सम्बन्ध। 
विचार की आलोचना यह्‌ कहकर कौ है कि यहाँ आत्मा पत्थर के समान हो जाती 
हे । मोक्ष का आदं इस प्रकार उत्साहवरद्धक नहीं रहता है । एसे मोक्ष को अपनाने 
कं लिये प्रयत्नरील रहना जिसमें आत्मा पत्थर के समान हौ जातो है बुद्धिमता 
नरह है । चार्वाक का कटुना है कि पत्थर की तरह अनु मवहीन वन जाने की अभि- 
छापा गौतम जंसे आले दज का मूखं ही कर सकता है । 
कछ जालोचकों ने इसीलिय न्याय के मोक्ष को एक अर्थहीन शन्द कहा है 

( 1015118 18 9 णात्‌ फा110पा 9 1168770 ) । एक वैष्णव 
विचारक न्याय के मोक्ष-विचार की आलोचना करते हुए कहते दै कि 

न्याय दन में जिसप्रकारकी मुक्ति की कल्पना की गई है उसे प्राप्त करने से 
अच्छातोयह्‌हैकि हम सियार बनकर वृन्दावनके सुन्दर जंगल में विचरण करे। 

न्यायन मोक्ष को आनन्द से शल्य माना है । उसका कहना है कि आनन्द दुःख 
से मिश्रित रहता है । दुःख के अभाव मे आनन्दकामी अमावटहो जाता है । परः 
नयायिक यहाँ मूल जाता है कि आनन्द,सुखसे भिन्न टै। मोक्ष मे जिस आनन्द 
कौ प्राप्ति होती है वह संसारिकदुःख ओौरसुख से परे है । अतः मोक्ष को आनन्दमय 
मानना ग्रामके नहीं है। 

नयायिकर इन कठिनादइयो से आगे चलकर अवगत्‌ होता है । नव्य नंयायिकों 
ने मोक्ष को आनन्दमय अवस्था माना है । परन्तु मोक्ष को आनन्दमय माननान्याय 
के आत्मा सम्बन्धी विचार से असंगत है । इसे मानने के लिये आत्मा को स्वरूपतः 
चेतन मानना आवश्यक है । 





रपाय-दशंन २३७ 
न्याय-दश्ंन का मूल्यांकन 
भारतीय दर्शन मेँ न्याय का प्रधान योगदान उसका ज्ञान शास्त्र एवं तकंशास्व 
है । न्यायने भारतीय दशेन को विचार पद्धति प्रदान की है जिसका 
पालन मारत के अन्य दशनो ममी हज है। मारतीय दशेन के विरुद्ध प्रायः यह्‌ 
आलोचना की जाती है कि यह्‌ य्‌ क्ति प्रधान नहीं दै क्योकि यह आप्त वचनो पर 
आधारित है । न्याय-दरशन एेसौ आलोचना के लिए महतोड़ जवाव ह । परन्तु तत्त्व- 
वेवारकेक्षेतरमेन्यायका विचार उतना मान्य नहीं है जितना इसका प्रमाण शास्ते 
है । न्याय का आत्म-विचार युक्तिहीन है । चैतन्य को आत्मा का आकस्मिक गुण 
मान करन्यायने मारी भूल की दै। न्याय का आत्म-विचार सांख्य तथा वेदान्त 
के आत्म विचार से हीन प्रतीत होता है ! न्याय का मोक्ष संवंघी विचार भी अमान्य 
है । न्याय का विचार किम्‌क्त आत्मा चेतनाहीन होता है, भ्रामक है । यही कारण 
है कि न्याय के मोक्ष-विचार की काफी आदोचना हई है। 
न्याय का ईङवर-विचार मौ समीचीन नहीं है । यद्यपि न्याय ईइवरवाद को 
मानता है फिरमी उसका ईख्वरवाद धामिकता की रक्रा करनेमेअसमथंहै। 
श्वर को मानव ओौर विश्व से परं मान करन्यायन धामिक मावनाको प्रश्रय नहीं 
दिया है । अतः स्याय का ईङ्वरवाद अविकसित एव अपुणं है । 





+= ट 
ग्थारहर्वा ध्याय 
वेशे षिक दज्ञन ( (16 प 21868; [८४ एाप1०5०फ ए) 


 _ आरम्भ (-प0वपठत्रगा)--मारतीय दाशनिक सम्प्रदायो को आस्तिक 
ओौर नास्तिक वर्गो में विभाजित करिया गया है । वैदोपिक दर्शन भारतीय विचार- 
वारा मं आस्तिक देन कहा जाता दै, क्योकि वह अन्य आस्तिक दर्ानों की तरह्‌ 
वेद कौ प्रामाणिकता में विदवास करता है । इस दान के प्रणेता कणाद को ्टराया 
जाता टै । उनके विषयमे कहा जाता है कि वे .अन्न-कणोंको खेतों से चन कर 
अपन जीवेन का निर्वाह किया करते ये । इसीलियि उनका नाम कणाद पडा-- 
एसा विद्वानों कं हारा बताया जाता दै । कणाद काँ असल नाम 'उलक था इरी 
कारण वशेपिकर दर्शन को कणाद अथवा ओट्क्य'ददान की भी संज्ञा दी जाती 
वरोषिक ददान को वेरेषिक-दर्शोन कहुल्राने का कारण यह्‌ वतकाया जाता 
है किडस दशनमें विदोष नामक पदार्थं की व्याख्या की गई हे । विशेष को माननं 
के कारण ही वेदोषिक' को वैदोषिक कटा जाता है । 
वंशेपिक दशन का विकास ३०० ई० पूर्वं हुआ माना जाता है । वशोपिकं के 
ज्ञान का आधार वंदोपिक-सुत्र कटा जाता है जिसके रचयिता महपि कणाद को 
कहा जाता हं । प्रशस्तपाद न वैडेषिक~सूत्र पर एक भाष्य लिखा जिसे 'पदार्थ-घर्म- 
संग्रह कहा जाता है । वंशेपिक ददान का ज्ञान श्रीधर हारा छिखित पदार्थ-धर्म- 
सग्रह की टीकासे मी मिक्तादै। 
कछ विद्रानो कामत है कि व॑शे पिक दोन, न्याय-दर्चन से कहीं अधिक प्राचीन 
दे । उनके ठेस! मानने का कारण यह है कि न्याय-दगन मे वैदोपिक के तत्व. 
गार्वर का प्रमाव दीख पड़ता है । यह जानकारी न्याय-सूव के अध्ययन से ही प्राप्त 
हो जाती दै। परन्तु वेशेपिक के सूतो मे न्याय कौ ज्ञान-मीमांसा का प्रभाव दष्ट 
गोचर नहीं होता द । इस मत के पोषक प्रो° गावे ओर डं० राधाक्रष्णन क हेजा 
सकते है । ? 


१, देखिये 21111080] ० 2४८ला४ {्‌9. [8 20) 








वरोंषिक-दशंनं २३६ 


न्याय ओर वंशषिक दशं नो में इतनी अधिक निकटता का सम्बन्ध है कि दोनों 
को न्याय-वशोषिक' का संयुक्त नाम दिया जाता है । भारतीय दर्शनों के इतिहांस 
मे इन दोनों दनां को समान तन्व्र (111९0 $४७०४) कटहूकर इनके सम्बन्ध 
को स्पष्ट किया जाता है । न्याय ओौ र वेशे पिक ददान को समान-तन्तर कहना प्रमाण- 
सगत प्रतीत होता है । दोनों ददा न एक दुसरे पर निभं र है । एक के अमाव मं दूसरं 
को व्याख्या करना संभव नहीं है । १८१११ 

न्याय ओर वंशेपिक को समान-तन्व कहलाने का प्रधान कारण यह्‌ है कि 
दोनों न मोक्ष की प्राप्ति को जीवन का चरम लक्ष्य कटारहै। मोक्ष दुःख-विनांशं 
को अवस्था है । मोक्ष की अवस्था मे आनन्द का।अमाव रहता है । दोनों ने माना 
दै कि वन्धनं का कारण अज्ञान है अतः तत्व-ज्ञान कै द्वारा मोक्ष को अपनाया 
जा सकता है । इस सामान्य लक्ष्य को मानने के कारण दोनों दर्शनों मे परतंवेता 
का सम्बन्ध दै। न्याय-दशेन का मृ उदेश्य प्रमाण-गास््र ओर तकंशास्त्र का 
प्रतिपादन करना दै। प्रमाण-चास्त्र ओर तकडास्त्र के क्षेव में न्याय का योगदान 
अद्वितीय कहा जा सकता है । वेरोषिक ददन का उदेद्य इ सके विपरीत तत्वशास्व 
का प्रतिपादन कहा जा सकता है । न्याय-दंन, जहाँ तक तत्वगास्व का सम्बन्धं 
है, वंशे षिक के तत्वदास्तर को रिरोधाय' करता है । इसके विपरीत वंशेपिक दर्शन 
न्याय के प्रमाण-शास्त्र से पृणंतः प्रभावित है। यद्यपि दोनों दर्हानों के प्रमाणः 
शास्त्र मे यह कहकर अन्तर बतलाया जाता है कि न्याय चारं प्रमाण--प्रत्यक्ष, 
अनुमान, शब्द ओर उपमान--को अपनाता है जवकि वेषिक दों हीं प्रमाणः 
प्रत्यक्ष जोर अन्‌मान--को मानता है, परन्तु सच पृछा जाय तो कहना पड़ेगा कि 
वो षिक दाब्द जौर उपमान की सत्यता स्वीकार करता है। दोनों क प्रनाण- 
शास्त्र में अन्तर केवल दृष्टिकोण का बतलाया जा सकता है । न्याय उपमान भौर 
ब्द को स्वतंत्र प्रमाण मानता है जबकि वेशेषिक उपमान ओौर रब्द को प्रत्यक्ष 
ओर अन्‌ मान में सम। विष्ट मानता है । इस प्रकार हम इस निच्कषं पर आते ह किं 
दोनो दशन प्रमाण-शास्व ओर तकंडास्व को लेकर एक-दूसरे के ऋणी है । 

न्याय-ददन में ईइवर के स्वरूप की व्याख्या पुणं सूप से हुई है। ईदवर को 
्रस्थापित करने के व्यि न्याय ने प्रमाण का प्रयोग किया है। वसेषिक दर्शन 
न्याय के ईइव र्‌-सम्बन्धी विचारों को ग्रहण करता है। ईद्वर को सिद्ध कृरनेके 
ल्य न्याय में जितनं प्रमाण दिये गये हैँ उन सों की मान्यता ्वसेपिक मे है । 
न्याय की तरह वंशेषिकने मी ईद्वर को विश्व का व्यवस्थापक तथां अदुष्टका 
संचालक माना है । भतः न्याय कौ तरह वंशेषिक मौ ईदवंरवाद का समर्थक है ।> 
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जह तक ईखव र-गास्त्र (11९०1०९5) का सम्बन्ध है, दोनों दान एक दूसरं पर 
आधारित है। 
वे गो पिक दशन विद्व कौसुष्टि के ल्य सुष्टिवाद (711९0 0 0168110 ) 
को मानता । वेशेणिकि के सुष्टिवाद को परमाणु सुष्टिवाद (4410८ नृषटणपु 
0६ 67060) कहा जाता है, क्योकि वह विर्व का निर्माण चार प्रकारके 
परमाणुओं से, यथा--पृथ्वी, जल, वायु, अग्ति--निमित मानता हे। इन पर- 
माणओं के अतिरिक्त सष्टमे ईश्वर काभौ हाथ मानागयादहै। अतः वंशेषिक 
कासुष्टिवादनंतिक ओर्‌ आध्यात्मिक दृष्टिकोण पर वल देता है । न्याय-दरोन में 
सष्टिवाद की व्याख्या अलग नहीं हई है । वंशपिक के सुष्टिवाद को न्याय-ददान में 
मी प्रामाणिकता मिली हैं वशेषिक कौ तरह न्याय मी विद्व कानिर्माण चार 
प्रकारके परमाणओं कायोगफल मानता ! निमणिके क्षेत्रमें ईइवर ओरनतिक 
नियम को मानकर न्याय भी अध्यात्मवाद का परिचय देता है] अतः जहाँ तक 
सृष्टिवाद का सम्बन्ध है दोनों दशेन एक दूसरं पर आधारित है । वशेषिक दशन में 
आत्पाकी चर्चा पुणंरूपसेनहीं हई है । इसका कारण यह है किन्याय काञत्म- 
विचार वंरेषिकं को पूणंतः मान्यहै । न्यायकी तरह वेशेयिक ने मी आत्माको 
स्वमावतः अचेतन कहा है । चंतन्य को आत्मा का आगन्तुक धमं माना गया है । 
इस प्रकार जहां तक आत्मा का सम्बन्धं है, दोनों ददनों को एक दूसरे पर परतत्र 
रहना पड़ता है । न्याय-दशंन मे मनस्‌ की व्याख्या अलग नहीं हुई है । वेरोषिक 
के मन-संबंधी विचारकोन्याय मी स्वीकारकरताहै। दोनोंने मनको परमाणु 
| युक्त माना है । इस प्रकार मन को लेकर भी दोनों दर्शन एक-दूसरे पर आश्रित 
ह । न्याय-दशेन मे काये-कारण सिद्धान्तके रूप में असत्‌-कायंवाद को माना गया 
है । असत्‌-कायंवाद को प्रमाणित करने के लिये न्याय नं भिन्न-सिन्न तर्कोका 
सहारा लिया है। असत्‌ कायंवादं उस सिद्धान्त को कहा जाता है जो उत्पत्ति के 
पूवं कायं की सत्ता कारण में अस्वीकार करताहि । वेेषिक दर्शन मे कार्ं-कारण 
सिद्धान्त की व्याख्या अलग नहीं की गई है। न्याय के काये-कारण सिद्धान्तको 
वैशेषिक ने पूरी मान्यतादीहै। यही कारण है कि दोनों असत्‌-कार्यवाद के 
समथेक हैँ । अतः जहाँ तक काये-कारण सिद्धान्त का सम्बन्ध है, दोनों ददन एक 
दूसरे पर आधारित हैँ। 
उपरोक्त विवे चन से स्पष्ट होता हं कि न्याय भौर वैशेषिक दर्शन एकं दूसरे का 
ऋण स्वीकार करते है । न्याय कौ व्याख्या वेडेषिक के विना अधूरी रहै। वंशेषिकं 
कीव्याल्या भी न्याय के विना अधूरी है। दोनों दशेन मिलकर ही एक सम्पूणं 








1 प 


(व 


४. ददान २४१ 


दोन का निरूपण करते दँ । सचमुच न्याय ओर वंशोषिक एक ही दन केदो 
अत्रियोज्य अंग हें । अतः दोनों दर्यानों को समान--तंत्र कहना पूर्णतः संगत है । 
वेशेषिक दर्शन पर्‌ एक विहगम दष्ट डाल्ने से पता ल्गता है किवंशेषिक 
ददान मे पदाथो कौ मीमांसा हई है। 'दार्थ' शब्द दो शब्दों के मेक से बना है। 
वेदो शब्द है पद' ओर अर्थ" । पदाथं का अथं है जिसका नामकरण हो सके । 
जिस्तपदकाकूछ अथं होता है उसे पदाथं की सज्ञा दी जातौहै। पदार्थं के अन्दर 
वंरोषिक ने विर्व की वास्तविक वस्तुओं की चर्चा की है। 

वशेषिक ददांन में पदाथं का विभाजन दो वर्गो में ह है-- (१) माव पदाथ, 
(२) अमव पदाथं । माव पदाथं छः है-- | 

( १) द्रव्य ( $प्र)318766) 

) गुण (९०71) 

) क्म (५८४०२) 
) सामात्य (6€1९४])+ ) 
) विशेष्‌ (ए५ग४6णाभ्पक) 
६) समवाय (1161९116) 

अभाव पदाथं के अन्दर्‌ अभाव (ए ००-९४)8४९९९) को रखा जाता है। 
अमाव पदाथ की व्याख्या वंडोषिक सूत्रमें नहीं की गई है, जिससे कृ विद्रानोंका 
मत है कि अमाव पदाथं का संकलन कणाद के वाद हुआ है। वंेषिक दर्शन इन 
पिमिन्न पदार्थो को व्याख्या करनं का प्रय।स कहा जा सकता है । अरस्तू के दर्शन 
मे मी पदार्थो (८०४८९००8) कौ चर्चा हुई है । अरस्तु के मतानुसार पदाथं 
दस दैं। वेयं है-- (१) द्रव्य (8प0881166) (२) गुण (पथा), 
(३) परिमाण (फण), (४) सम्बन्ध (एनृक्ण०्प) (५) स्थान 
(8५०५), (६) काल (१९), (७) स्थिति (705४170), . (८) सक्रियत। 
(4061४16) (६) निष्करियता (1120 ष्क) (१०) धमं ( 70एलषफ) । 
अरस्त्‌ ओर कणाद के पदाथं मेँ मुख्य अन्तर यह्‌ है कि कणाद ने सत्ता 
कौ दृष्टि से पदाथं का वर्गीकरण किय। है । परन्तु अरस्तु ने तकं-वाक्य की दृष्टि 
से पदाथंका वर्गकिरणकियाहै । कणाद के पदार्थं इसीलिए तात्विक (21५9- 
एए 51८ 9) कहे जाते हैँ जब क्रि अरस्तू के पदाथे ताकिक (10&)८४1) कहे 
जाते टै । अरस्त्‌ के पदाथं में अमाव (1००-९९)8१९०९) कौ व्याख्या नहीं हई 
ह; परन्तु कणादके पदाथ में अभाव की चर्चा हुईहै । इन विभिन्नताओं के वाअजूद 
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व्योनोके पदार्थ्चेणक समत, ओर वह्‌यट्‌दै कि दोनोचेद्रव्य ओरगण को 
पदाथं मानाहै। 

अवटम एक-एक कर कणाद के पदार्थोकौ व्याख्या करेगे । चूंकि द्रव्य कणाद 
का प्रथम पदाथंटै, इसलिए पदाथ की व्याख्या द्रव्यसे की जायगी । 


द्रव्य (&पऽ५०९९) 


द्रव्य वैरेषिक ददन का प्रथम पदाथंदहै। द्रव्य की परिभाषा इन शब्दों में 
दी गई ह “क्रियः~गृणवत्‌ समवायिकारणमिति द्रव्यलक्षणम्‌" ।१ गुण द्रव्य ओौर 
कमं का अधिष्ठान (इपछऽध्रध्णण) है ओर अपने कार्यो का उपादान कारण 
है । द्रव्य गृण ओर कमं काआवारहै। द्रव्यके विनागृण ओर कमं की कल्पना 
मी असम्मवदहै।गृण ओौरकमंद्रव्यमेंही समवेत होते है । उनका स्वतंत्र अस्तित्व 
नहीं सोचा जा सकता । जिस सत्ता मे गुण ओर कमं समवेत रहते हैँ उसके धार 
कोही द्रव्य कहा जाता है। 

यद्यपि गुण ओर कमं द्रव्य मे समवेत रहते है, फिर मी गणं ओर कमं द्रव्य से 
भिन्न मान जातेदै। गृण ओरकमगुणोसेहीन है। उन्हे गणवान्‌ नहीं कहाजा 
सकता । द्रव्य इसके विपरीत गणो से युक्तहै। इस प्रकारद्रव्यको गृणवान्‌ कटनां 
्रमाण-संगत है । अतः द्रव्यगृणया कमं से मिन्नहोते हुए मी उनका आधार है। 


द्रव्य की पटिमाषासे यह सूचित दहोतादहै कि द्रव्य गृण ओौर कमं काआध।र्‌ 
होने के अतिरिक्त अपने कार्यो का समवायि-कारण (2{6)8] ९०७९) ह । 
सूत से कपड़ा निमित होता दै । इसीचिये सूत को कपड़े का समवायि कारण कहा 
जाता है । इसी प्रकार द्रव्य मी अपनं कार्यों का उपादान कारण है। 

द्रव्य मे सामान्य निहित होता है। द्रव्य के सामान्य को द्रव्यत्व" कहा जाता 
दै। 


द्रव्यनौ प्रकारके होतेरहैँ। वेये ह 


(१) पथ्वी (ष) 
(२) अग्नि (11९) 
(३) वाय (477) 

(४) जल (र्धः) 
(५) आकाश (7{1"€ः) 





१--देखिये वगेषिक सूत 1, 1, 15. 
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(६) दिक्‌ (६१००९) 
(७) कालं (116) 
(८) आत्मा (ऽश) 
(६) मन (171१) 
इन द्रव्यो मेंसेप्रथम पांच याने पृथ्वी, जल, वायु, अग्ि ओर आका को 
पचभूत (717० 118५४] नल€1€प8) कहा जाता है । प्रत्येक का एक-एक 
विरिष्ट गुण होता है। पृथ्वीका विरोष गुण गन्ध है। दूसरी वस्तुओं में गन्व 
पृथ्वी के अंडाके मिलने के फलस्वरूप ही दीख पडती है। यही कारण है कि गन्दे 
पानी मे जिसमे पृध्वी का भ्रंश निहित है, महक होती है, स्वच्छ जर मे नहीं होती । 
जल का विशेष गुण "रस" है। वायु का विशेष गुण स्पशे" है। अग्निका विशेष 
गृण "रूप" हे तथा आकाश का विशेष ग्‌ण "शब्द" है। वेशेषिक का कहना है कि 
जिक्तमूतके विशेष गण काज्ञान जिसडइन्द्रिसे होता है वह इन्द्रिय उसी मूतसे 
निमित है; 
पृथ्वी शारवत ओर अदारवत हे । पृथ्वी के परमाणु शारवत हैँ जब कि उससे 
चने हृएु पदाथं अनित्य हँ । जल भी गार्वत ओर अशाश्वत है । जक के परमाणु 
दाइवत टँ तथा जल से निमित पदाथं अशाश्वत है। अगति भी नित्य ओर अनित्य 
रै । अग्निकेपरमाणु नित्य ह जवकि उससे वनी वस्तुएं अनित्य है । वाय्‌ भी नित्य 
ओौर अनित्य दहै। वाय्‌ के परमाणु नित्य हं तथा उससे निमित वस्तुएं अनित्य हैँ। 
चंशेषिक के मतान्‌सार पृथ्वी, जल, वायु तथा अग्नि के द्रव्यदोप्रकार के होते 
ई--(१) नित्य (२) अनित्य । पृथ्वी, जल, वायु ओर अग्नतिके परमाणु नित्य 
ईद ओर उनसे वने कागे-द्रव्य अनित्य हैँ। 
इस विवेचन से स्पष्ट होता है कि परमाणु चार प्रकारकेटोतेदैँ। वे हैँ 
वृथ्वी, वायु, जल ओर अग्निके परमाणु । परमाणु को नित्य मानाजाताहै। 
परमाण्‌ दृष्टिगोचर नहीं होते हैँ । परमाणुं का अस्तित्व अनुमान से प्रमाणितं 
होता है। | 
जव हम किसी कायं द्रव्य को विमाजन करते ह तब उनके विभिन्न अवयवोंको 
एक-दूसरे से अलग करते जाते हैँ । य्ह पर यह कहना आवश्यक न होगा कि कायं 
द्रव्य सावयव होने के कारण ही विभाज्य होते दँ । इस प्रकार जब कायं द्रव्योंके 
विभिन्न हिस्सेको अल्ग कर महत्‌ सेक्षद्रको ओर जातेहतो इस प्रकार चलते 
चलते अन्त मे एक एेसी अवस्था पर आते हैँ जिसका विमाजन सम्भव नहीं होता 
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है । एसे अविमाज्य कणो को परमाणु" कहा जादा है । परमाणु निरवयव ( एध7- 
{188) होता है । परमाणु का निर्माण ओौर नादा असम्भव हे । 
निर्माण का अथं है विभिन्न अंगों का संयुक्त होना । पर परमाणु अवयवहीन 
है । इसलिये उसका निर्माण सम्मव नहीं है । परमाणु का नाड मी सम्भव नहीं 
है, क्योकि नाशं का अथं है विमिन्न अवयवो काविखर जाना । परमाणु निरवयव 
दोन के कारण अविनाशी है । यही कारण दै किवेदोथिकने परमाणु को नित्य 
माना है । वदोषिक दशन के परमाणु-विचार ओर पाश्चात्य ददन के परमाणु- 
विचार मे जिसके संस्थापक डिमोक्रीटस कहे जाते है, मेद किया जाता है । डिमो- 
क्ीटस के मतानृपार परमाणुओों में सिफं परिमाण कोलेकरमेद है। गणकी 
दृष्टि से समी परमाणु बरावर हँ । परन्तु वेदोषिक दशन में परमाणुओं के वीच 
गृणात्मक मेद को मी माना गया है। डिमोक्रीटस के अनसार परमाणु स्वभावतः 
क्रियाशील है, परन्तु वैशेषिक ने परमाणुओं को स्वमावतः गतिहीन माना हे। 
वंशेषिक के मतानुसार परमाणुओं में गति बाहरी दबावके कारण ही प्रतिफलति 
होती है। 
चार मौतिक द्रव्यो की चर्चा हो जाने के वाद्पाचवें मौतिक द्रव्य आकार 

--की चर्चा अपेक्षित है। आकाश परमाणुओों से रहित है । आकाश का प्रत्यक्षी- 
करण नहीं होता है, बल्कि इसके गणो को देखकर इसका अनुमान किया जाता हे + 
्रत्येक गृण का आधार अवर्य होता है । हमें शब्द सुनाई पड़ता दै । अव प्रश्न यह 
है किं शब्द किस द्रव्य काग्‌ण है। शब्द पुथ्वी, जल, वायू. ओर अग्नि का गुण नहीं 
हो सकता है, क्योकि इन द्रव्यो के विशेष गण क्रमशः गन्ध, रस, स्पदां ओर रूप 
है । शब्द दिक्‌ काल या मन का विदोष गृण नहीं है, क्योकि इन द्रव्यो का कोई 
विशेष गृण नहीं होता । शब्द आत्मा का विदोष गुण नहीं कटा जा सकता । अतः 
दन्द आकाश काही गण है । इस प्रकार आका को शब्द गुण करा आधार माना 
जाता है । यह सर्वव्यापी ओौर नित्य है । आकाश निरवयव है । निरवयव होने के 
कारण यह उत्पादन ओर विनाश से परे है। एक होने के कारण यह्‌ सामान्यसे' 


रहित है। 
दिक्‌ ओर काल ( ६००० ०० 7९ ) 
समी मौतिक द्रव्यो का अस्तित्व "दिक्‌! ओर काल में होता है। दिक्‌ भौर 
काल के विना मौतिक द्रव्यो कौ व्याख्या असम्मव हो जाती है । इसलिये वरेषिक 
ने दिक्‌ ओौर काल कोद्रव्यकेरूपमें मानादै। 
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दिक्‌ संसार की वस्तुओं को आश्य प्रदान करता है । यदि दिक्‌ नहोतातो 
संसार कौ विभिन्न वस्तुएं एक दूसरी के अन्दर प्रविष्ट हो जातीं । दिक्‌ अद्रय 
दे। इसका ज्ञान अन्‌मानके द्वारा होता है। शूवं" ओर परिचम', निकट ओौर 
दुर» "यहां ओर वहां" इत्यादि प्रत्ययो का आधार दिक्‌ है । दिक्‌ सर्व-व्यापक, 
नित्य ओौर विशेष गृणसे हीन है। यद्यपि दिक्‌ एक है फिर मीदेनिक जीवनम 
एक स्थान" ओर (दूसरे स्थान", "पूर्वं, ओर "परिचिम' दिक्‌ के ओौपाधिक भेद 
दै । दिक्‌ आकाशते भिन्नहै। आकाश भौतिक द्रव्य है, जबकि दिक्‌ भौतिक द्रव्य 
नहीं है। 8 
का भी 'दिक्‌' की तरह नित्य ओर सवंव्यापी है । काल समी परिवर्तनों 
कासाधारणकारणदहै। कालका प्रत्यक्षीकरण नहीं होता है। यह अनमान 
का विषय है। श्राचीन' ओौर नवीन"; "मूत", वत्तंमान' ओर "भविष्यः; पटले" 
ओौर बाद" इत्यादि प्रत्ययो का आघार काल है। यद्यपि काल एक दे फिरमी 
उपाधि-मेद के कारण काल अनेक दिखाई पड़ता है। क्षण, दिन, मास, मिनट, 
चषं इत्यादि कालके मेदोंका कारण उपचि है 1 "दिक्‌' काकः से भिन्न है । इसका 
कारण यह हे कि दिक्‌ का विस्तार होता है जवकरि काल विस्तार-हीन है । 


मन ( 114 ) 


मन को वेशेषिक ने अन्तरिन्द्रिय (16181 55९ 07221) माना है । 
मन अदृश्य है । इसक्राज्ञान अनुमान के सहारे होता है । वैशोषिक दर्शन मे मन को 
सिद्ध करनेके ल्य दो तर्क दिये गये है । 

(१) जिस प्रकार बाह्य वस्तुओं के ज्ञान के चये बाह्य इन्द्रियों की सत्ता 
माननी पड़ती है उसी प्रकार आत्मा, सुख-दुःख आदि आन्तरिक व्यापारो को 
जानने के छ्ये एक आन्तरिक इन्द्रिय की आवर्यकता है । वही आन्तरिक इन्द्रिय 
मनदहै। 

(२) एेादेखाजाता है कि पाचों वाहये न्दरियों के अपने विषयो के साथ संयुक्त 
रहन पर मी हमें रूप, रस, गन्ध, शब्द ओौर स्प की अनुमति नहीं होती है । 
इससे सिद्ध होता है कि बाय इन्द्रियों के अतिरिक्त एक आन्तरिक इन्द्रिय का सह्‌- 
योग मी ज्ञान के लिए आवश्यक है। वही इन्द्रिय मनः है। 

वदोषिक दशन में मन-सम्बन्धी विचार की कुछ वििष्टताये ह जिनकी ओर 
च्यान देना आवश्यक है। मन को अणुरूप (४।०य५)०) माना गया है । मन 
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निरवयव है । अतः एक समय एक ही प्रकार की अनुमूति सम्भव है, क्योकि उस 
अनूमृति को अपनाने वाला मन अविभाज्य है। 

मन को वेशेषिक नेनित्य मानाहै। यह्‌ नित्य इसच््यि हं कि यह्‌ अवयव~ 
हीन दै । विनाश ओर निर्माण का अथं क्रमशः विभिन्न अवयवो का पृथक्करण ओर 
संयोजन टै। 

मन, आक्राश, काल, दिक्‌ आदिसे मिन्नटै। इस भिन्नताकाकारणयहहै 
कि मन सक्रिय है जवक्रि आकाश, काल, दिक्‌ इत्यादि निष्क्रिय है। 


आत्मा ( ऽ) 


वदोपिक दन मे आत्मा उस सत्ता को कहा गया है जो चैतन्य का आधार 
दै। इसीय्यि कहा गया है कि आत्मा वह्‌ द्रव्यहै जो ज्ञान का आघारहै। (§०पः 
13 116 पऽ) 70 1९] 110164६6 211९८९8) ॥ वस्तुतः 
वंदोषिक ने दो प्रकार की आत्माओं कोमानादहै। 
(१) जीवात्मा (1101ए1पपः] 8०पा) 
( २ ) परमात्मा ( ऽपकए्ट€ 80प्र]) 
जीवात्मा की चेतना सीमित है जवकि परमात्मा की चेतना असीमित है। 
जीवात्मा अनेक है जबकि परमात्मा एकं है । परमात्मा ईखवर काही दूसरा नाम 
टै । ईवर की व्याख्या करने के पूवं हम जीवात्मा की, जिसे साधारणतः आत्मा 
कटा जाता है, व्याख्या करगे । 
वंशेषिक के मतान्‌ सार ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, घमं, अधमं इत्यादि आत्माके 
विशेष गृण रहँ । जीवात्मा अनेक है । जितने शरीर है, उतनी ही जीवात्मा होती 
है । प्रत्येक जीवात्मा में मन का निवास होता है, जिसके कारण इनकी विरिष्टता 
विद्यमान रहती हं । आत्मा की अनेकता को वैशेषिक ने जीवात्माओं की अवस्थाओं 
मं मिन्नताके आधार परसिद्ध कियादहै। कृ जीवात्मासुखी है, क्दुःखी रहै, 
क्छ धनवान्‌ है,कूछ निधन हैँ । ये विभिन्न अवस्थाएं अनेक आत्माओं को प्रस्तावित 
करती रहै। 
वेदोषिक ने आत्मा को अमर माना है। यह अनादि ओर अनन्त है। आत्मा 
की सत्ता को प्रमाणित करने के लिये वदो धिक ने कछ यू क्तियों का उपयोग किया 
है। वे ये रहै 
(१) प्रत्येक गुण का कूठ-न-कृछ आघार होता है । चैतन्य एक गण है। 
इस गृण का जाश्रय दरीर, मन ओर इन्द्रिय नहीं हौ सकती । अतः इस गृण का? 
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आश्रय आत्मा ह । चतन्य आत्माका स्वरूप गृण नहीं है, अपितु यह उस का 
आगन्तुक गुण हे । आत्मा में चेत्य का आविमवि तव होता है जब आत्मा का 
सम्पकं शरीर, इल्द्रियो ओर मन से होता है। आत्मा की यह व्याख्या स्य योगं 
कौ आत्मा की व्याख्या से मिन्न प्रतीत होती है। सांख्य योग के मतान्‌ सार चंतन् 
आतमा का स्वरूप लक्षण है। 

(२) जिस प्रकार कुल्हाड़ी का व्यवहार करन च्िएएक व्यक्ति काआव- 
रयकता हती है उसी प्रकार आंख, कान, नाक आदि ]विमिन्न-ज्ञानेग्द्रियों का उफ 
योग करनेवाश्ा मी कोई होना चाहिए । वही आत्मा है। 

(३) प्रप्य व्यवित को सुख-दुःख की अनृमृति होती है । इससे मिद्धं होता 
टै कि सुखदुःख किसी सत्ता के विशेष गुण दै । सुख-दुःख पृथ्वी, जल, वाय्‌, अग्नि 
जाकाड, मन, दिक्‌ जर काल केगृण नहीं है । अतः सुख-दुःख आत्मा ही के विष 
गृण हे । 

(४) नवजात शिश्‌ जन्म के साथ-ही-साथ हंसता गौर रोता है । नवजातः 
शिशुकौोय अन्‌म्‌तियाँ सिध करती हैकिइस जीवन के पूवं मी उसका अस्तित्व 
था । इससे आत्मा की सत्ता प्रमाणित होती है। 

परम्गत्मा को ईर्वर कहा जाता है । ईङवर की चेतना असीमित दै जबकि 
जीव क चतनासीमित है । वह्‌ पूरणं है । वह्‌ दयावान्‌ है । ईदवर ने विदव कौ सृष्टि 
कै । ईरवरने वेद की रचना की है । ईवर जीवात्मा को उनके कर्मो के अनुरूप 
सुख दुःख प्रदान करतः है । ईदवर कम" फलदाता है । ईङवर के अस्तित्व को प्रमा- 
णित करन के लियं वेशे पिक ददन में य्‌ क्यों को व्याख्या हूरई है । विद्व को कायं 
मानकरइसकेकारणकीव्याख्याके चयि ईद्दरकी स्थापना हुई है। ईदवरके 
अस्तित्व को अदिष्ट नियम की व्याख्या के च्वि मी माना गय है । ईश्वर 
अदिष्य नियम का संचाल्क है। वैलेषिक श्रुति के आधार पर जो प्रामाणिक 
ग्रन्थ ट| ईदवर के अस्तित्वं को प्रमाणित करता है। 

वेदोषिकर के द्रव्य-विवार्‌कोजानलेने के वाद हम यह पाते द किवंरेषिकः 
के द्रव्यों का वर्गीकरण भौतिकवादी नहीं है, क्योकरि वह मौतिकद्रव्यों के 
अध्यात्मअतिरिक्त आत्मा की सत्ता मे विदवास करता है । वेडोपिक के द्रव्योंका 
वगीकरण वादी (14८1)31५) मी नहीं कहा जा सकता, वयोकरि वह भौतिकः 
द्रव्यो कौ सत्त स्वीकार करतादै । 

वरोषिक का द्रव्य-विचार वस्तुवादी (7९4181५) है। वस्तुवाद उस 
दारनिक सिद्धान्त को कहा जाता है जो वस्तुओं का अस्तित्वं ज्ञाता से स्वतंक्र 





ना = ~ ~  ----- ति 
पि = ~ ~ 
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मानताहे। वेशे षिकर का द्रव्य-वर्गोकिरण वस्तुवादी कहा जाता है, क्योकि वह द्रध्यों 
को सत्ता को ज्ञाता सें स्वतंत्र मानता हे । 

वंशोविक का द्रव्य-विचार अनेकवाद का समर्थन करता टै। वेशेषिक द्रव्यो 
कीसख्या अनेक मानताहै। द्रव्यनौ प्रकारके होते दै । वे दैँ--पृथ्वी, ज, वय्‌, 
-जग्नि, आकाश, दिक्‌, काल, गात्मा ओर मन । इसी लिये वेदोपिक्रकेद्रव्य का 
वर्गीकरण अनेकवादी कहा जाता है । 


गुण ( ९291115 ) 


गुण वंशे पिक-दशंन का दूसरा पदाथं है । गृण द्रव्यमें निवास करतादहै। 
इसल्यि गृण को अकेला नहीं पाया जा सकता । गुण का दूसरा लक्षण यह दैक 
यह गुण से शून्य दै । यदिगुणकागृण खोजा जाय तौ निराशं होना होगा| द्रेव्य 
कागु.णहाताहैपःन्तुगृण कागुणनहीं होता है। गृण कमस मी शून्य है। गृण 
मे गति काञजमावहोताहै। पुणद्रन्यकावह रूपठैजो निष्क्रिय है। गुणसयोग 
ओर विभाग (वियोग) का साक्नत्‌ कारण नहीं होता दै। कल्म ओौरहाथ के 
सम्पकं होन से जो सम्बन्य होता है उसे संयोग कहते है । सयोग का अन्त विभागं 
(वियोग) सेहोताहै। कमं निष्क्रिय होन केकारण संयोग ओर विभ.ग काकारण 
नहीं है । गृण गौण रूप से वस्तु मै रहकर सहाधक होता है। इसव्ि गण को 
जसमवाय। कारण (10प-ग9#ल 2] (9.8 ) कहा उता है। असमवायी 
कारण का उदाहरण सूत कारग कहा जा सकता है जो सूत सेसंमुद्त होने के 
कारण वस्त्र का--जो सूत से निमित होते है-- स्वरूप निर्धारित करता है । 
ऊपर की विवेचनाकेजावारपर हम गृण की. परिमःषा इस प्रकार दे सकते 
ह--गुणवहहै (१) जोद्रव्यमें समवेत, (२) जोगुणसे गुन्य है, (३) जो 
कमं से गुन्यदै. (४) जो संयोग ओर विभागका साक्ष; त्‌ कारणनहुीं है ओौर (५) 
जो अने यदा असमवेायीदारणहै। 
गणकम ममिच्नहै। कमं द्रव्यकासक्रियरूप टे जवकि गृण द्रव्यकानिष्किय 
रूपहं। गुणद्रव्यसेमीभिन्नह। द्रव्य अपनी सत्ता के लियं पणत; स्वतंत्र है । द्रव्य 
का अस्तित्वे अपने आप होता है। परन्तु गृण प्रव्याधित है। इस प्रकार गृण 
स्वतत्र न होकर परतंत्र है। यहाँ पर यह पूछा जासकताहै कि जव गृण अपने 
अस्तित्व के चये स्वतंत्र नहीं है, तव उक्ते स्वतंत्र पदाथ क्यो माना जाताहै? 
सके उत्तर मे हम कह सकते हैँ कि पदार्थं उते कहा जातादै जिसका नामकरण 
हो सके, जोजेय है । चकि गृण का नामकरण हाता दे, उसका विचार करियाजा 








सकता दै, इसलिये उदे स्वर्तत्र पदाथं माना गया है। अतः गृण को स्वतंत्र पदाथं 
को कोटि मे रखना न्याय संगत है। 

वंशेषिक दशन मे चौवीस प्रकारकेगृण मने जाते ह । कृ लोगों का मत है 
किकणादने सत्तरहगुणोकोही माना है । परंतु जैसे-जैसे दलन का विकासहोताहै, 
इसमं सातगुण ओर जोड दिये जाते । ये सात गृण प्रशस्तपाद के हारा संग्रहीत 
किये गये दँ । वैशेषिक ददन के चौवीस गुण निम्नलिखित है--(१) रूप 
(001०), (२) स्वाद (7४०४९), (३) स्पदां (¶70०]\), (४) गन्ध 
(&71]]) , (५) रशोब्द ( 8०८), (६) संयोग ( (101) प6{107) , 
(७) विमाग (118 प८॥1 01) व ८) टूरत्व ( 1८1 01671688 ) ध ( ६) 
अपरत्वं ( प ९९711688) ; ( १० ) पृथकत्व (1)1801८111688 ) । ( १९१ ) 
परिमाण (फष्दिणप्त९), (१२) बृद्धि ( (ण््णक्ष०ण), (१३) 
सुख (एा०्थ्डपा९), (१४) दुःख (2४1०), (१५) इच्छा, (०७१०९), 
(१६) द्वेष (4एलऽं०प), (१७) प्रयत्न (21028) (१८) गुरुत्व 
(प०्वशाप९७७), (द) द्रवत्वं (पाता), (२०) स्नेह 
( एश कात), (२१) संस्कार (एष्टा), (२२) संख्या (प्ण), 
(२३) धमं (लः), (२४) अधमं (थनः) । ऊपर वणित चौबीस 
गुणों मे मौतिक मौर मानसिक गुण संग्रहीत दै । रूप, गन्ध, स्वाद, स्प, शब्द, 
क्रमशः अग्नि, पृथ्वी, जल, वाय्‌ ओर अआकाशके गुणदहैँ। ये गुण भौतिक कहे 
जाते है । इनके अतिरिक्त सुख-दुःख, ब द्धि, इच्छा, द्वेष आदि मानसिक गृण है । 

अव हम वैशेषिक के चौबीस गृण का विवेचन एक-एक कर करेगे ! रूप एक 
विशेष गुण है जिसका प्रत्यक् सिफं चक्षु ( एंऽप्श ण ) से होता है। 
इसका निवास स्थान पृथ्वी, जल, ओर तेजस (1.21) है । श्वेत (प्रा17#९), 
नीलं (१1९), रक्त (२९१), पीत (कना०ण), हरित (€"९९1) आदि 
विभिन्न प्रकारके रूप होते हैँ। 

स्वाद एक विशेष गण है । इसका प्रत्यक्ष रसना (०७४० 07.28: ) 
सेहीहोतादै। रस छः प्रकार का होता है--मधुर, कटु, तीता, कषाय, 
ङ्वण ओर नमकीन । 

स्पगं एक विशेष गृण दै । इसका प्रत्यक्ष केवल त्वचा (120108] ०1४) 
से होता है । रीत (००1१) उष्ण, (10४) तथा अशीतोष्ण (लाः ९०1 1 


1101) स्प के तीन प्रकार दहै । 
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गन्ध मी एक विशेष गण है। इसका प्रत्यक्न केवल नासिका (०1८० 
0729) के द्वारा होता है । इसका निवास स्थान पृथ्वी दहै । गन्धदो प्रकार 
का होता है--स्‌गन्ध, ओर दुगं न्ध । गन्ध अनित्य गृण दै । शब्द मी रूप, रस,. 
गन्ध, स्पा की तरह ठक विशेष ग्‌ण है । इसका प्रत्यक्ष ज्ञान कान (श्पवाध्ण्फः 
07६४१) से टी सिफंहोता है। 

दो पृथक्‌ रहने वले द्रव्यो कं मिलने से जो सम्बन्ध होता है उसे संयोग 

कहा जातादहै जैसे हाथ काकल्मके साथ। संयोग तीन प्रकारका होता है) 

(१) अन्यतर कमंज--यह संयोग दो द्रव्यो मेंसे एक द्रव्य कौ गतिके 
कारण उत्पन्न होता है। चिद्या का उड़कर पहाड़ पर वेठ जानेसे होने वालाः 
संयोग इसका उदाहरण कहा जा सकता है । 

(२) उम कम ज-यह सयोग दोनो द्रव्यो की गतिक कारण होतादै।' 
दगलमेदो पहल्व.नों का संयोग इसका उदाहरण कहा जा सक्त। हे। 

(३) संयोगज संयोग--जव एक संयोग से दूसरासंयोग होजातादहैतो 
उस संयोग को संयोगज संयोग कहते दँ । उदाहरणस्वरूप हमारे हाथमे जो 
कलम है उसपेरेवुलकासंयोगहोतो हमारे हाथ काटेवुलके साथ जो सम्बन्ध 
हो जाता है वह संयोगज संयोग" कहा जाता है । 

विभाग संयोग का विपरीत है। यह दो संयुक्त द्रव्यो काअल्गहो जाना 
कहा जाता है । चिडिया के उड जःने से उसका पाड से जो सम्बन्ध विच्छद 
होता है उतते 'विम.ग' कहा जाताहै। विमःग मी संयोग की तरह तीन प्रकार 
काहोता है। कमी-कमी विमक्त द्रव्यो मे एक की गति के कारण विभाग होता 
दै । कमी-कमी दोनों विभक्त द्रव्यो की गति के कारण विभाग होता दै। कमी- 
कमी एक विमागसे दूसरा विभाग हो जाता है। 

दूरत्वं ओर अपरत्व क्रमदाः दूर" ओर निकट' प्रत्यय के आधार हैँ । इनमें 
से प्रत्येक दो प्रकार के होते है--कालिक ओर दंडिक। 

किसी द्रव्य का वहं गुण जिससे वंह द्रव्यो से अल्ग पहिचानाजाता दहै 
पृथकत्व" कटलाता है । पुथकत्व विशेष से मिन्न दै । 

परिमाण वहुगुण है जिसके कारण बड़ ओर छोटे का भेद दिखाई पड़ता है । 
चारमरकारकेपरिमाणयेरहै-- (१) अणुत्वं (२) महत्व (३) लम्बाई (४) 
मछ पन । वस्तुजो की चेतना को वृद्धि (ज्ञान) कहा. गया दै । ईवर मे वृद्धि 
नित्य है। जीवात्माओं में वृद्धि अनित्यदै। अनूकूलं वेदना को सुख कहा 
जातो हे, प्रतिकूल वेदना को धुःख' कहा गया है । 
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किसी वस्तु के प्रति अन्‌ राग को "इच्छा" कहते दै । किसी वस्तु के प्रति विरक्ति 
को धष" कहते है । आत्मा की चेष्टा को ्रयत्न' कहा गया है । यह तीन प्रकार 
का होता है --(१) प्रवृत्ति अर्थात्‌ किसी वस्तु को पाने का प्रयत्न (२) 
निवृत्ति घर्थात्‌ किसी वस्तु से वचने का प्रयत्न (३) जीवन योनि प्रयत्न 
अर्थात्‌ प्राणधारणा की क्रिया जैसे सांस लेना आदि । 

वस्तुओं का वहं गृण जिसके कारण वे नीचे की ओर गिरती है गुर्त्व 
कहा जाता है । (्रवत्व' बहन का कारण है । यह स्वाम।विक रूप से जल, दूध 
मे पाया जाता हे । 


स्नेह का अथं 'चिकनापन' है । इसके कारण द्रव्यो के कणो का परस्पर 
संदिष्ट हो जाना सम्भव होता है । यह्‌ गृण केवलं जल मे पाया जाता द्‌ । 

संस्कार तीन प्रकार के माने गये ह । (१) वेग--यह गति का कारण ट। 
इसके कारण वस्तुये गतिमान होती ह । (२) भावना--इसके कारण किसी 
विषय की स्मृति होती है। (३) स्थिति स्थापकत्व--इसके कारण चीजे छ्ड़ी 
जाने पर अपनी आरंम्मिक अवस्था में वापस आ जाती हे। | 

संख्या एक साधारण गृण है। इसके कारण एक, दो, तीन जंसे शब्दो का 
व्यवहार किया जाता दै । घमं से पुण्य का बोघ होता है। अधमं" से पापका 
बोध होता है । विहित कर्मो को करने से "धर्म" तथा निषिद्ध कर्मो को करने 
से अधमं! की प्राप्ति हाती है। धमं मौर अधमं क्रमशः स्‌ख ओर दुःख के विशेष 
कारण हैँ । जीवात्मा धमं के कारण सुख ओर्‌ अधमं के कारण दुःख का मोग 
करती टै । 

वैशेषिक केग्‌ णों के सम्बन्ध में यह प्रन उटता है कि वैशेषिक ने गुणो की 
संख्या चौबीस क्यों मानी ? गणोंकी संख्या इससे कम या अधिक क्यो तीं 
मानी गयी । इसके उत्तर मेँ कहा जा सकता है कि वैशेशिक के गृणों का वर्गी- 
करण सरलता के सिद्धान्त पर आधारित दै। जो गुण सरल तथा मौलिक ह उन्हीं 
की चर्चा इन चौबीस गृणों के अन्दर की गई है। इन चौबीस गणो मसे 
अधिकार गणो का उप-विभाजन होता है । उदाहरण स्वरूप विभिन प्रकार 
के स्ग--यथा लाल, पीला, उजला, इत्यादि--रहै । यदि इन प्रमेदों को गुण 
के अन्दर रखा जाय तो उसकी संख्या अंसख्य होगी । इन चौबीस गणो को व्याख्या 
मेवेहीगुण आये जो निष्क्रिय तथा मौल्िकिरहै। अतः गुणों को चौबीस मानना 
एक निर्चित दृष्टिकोण को प्रमाणित करता है । 


न -----~ ~ ~~~ 
दि 
जिन 


तो 


२५२ भारतीय दशन की स्परखा 
कमं (५०५१०) 


कम का आघार द्रव्य है। कमं मूतं द्रव्यो का गतिदील व्यापार ठे । मूतं 
द्रव्य र्पाचर्है--पृथ्वी, जल, वायु, अग्नि ओर मन । कमं का निवास इन्हीं द्रव्यो 
मेहोतादै। कमं का निवास सर्वव्यापी द्रव्यो में नहीं होता है, क्यो क वे स्थान- 
परिवतन से शून्य टँ । कमंद्रव्यकासत्रियरूपहै। यहां पर यह्‌ कहु देना 
जावरयक होगा कि द्रव्य की दो विशेषतायें है--सद्रियता ओर निष्करियता। 
कम द्रव्य कासक्रियरूप है जवकि गुण द्रव्य का निष्क्रिय रूपदहै। कमं निग्‌ण 
दै गुण द्रव्यमेंही आधित रहता है, कमं में नहीं। कमं केदारा एक द्रव्यका 
दुसर द्रव्यो से संयोग मी होता दै। कमं को इसीव्ि संयोग ओर विभागका 
साक्षात्‌ कारण मानाजातादं।गेद को ऊपर फक जाने पर छत से संयुक्त होना 
कमं के व्यापारकेद्राराही होता है। उपरोक्त विवेचना के आधार पर कमं 
कौ पम.षा इन रब्दोंमेंदी जा सकती है-- कमं वह्‌ है (१) जोद्रव्यमें 
समवेत हे, (२) जोगूण से शून्य है (३) जो संयोग अौर विभाग का साक्षात्‌ 
वारण है । 
कम गुण से भित्नहै।ग्‌ण निष्किय दै । परन्तु कम सक्रिय है । गृण स्थाई 
टता है । परन्तु कमं क्षणिक होता है । गुण संयोग ओर विभाग का कारण नहीं 
हता है। परन्तु कम संयोग ओर विमाग का कारण है । इन विमिन्नताओं के 
बावजूद दोनों मे यह सादृर्य है कि वे द्रव्य में निवास करते हँ । कमं ओर गुण 
को कल्पना द्रव्य के अभावमें नहीं की जा सकती । कमं द्रव्य से भिन्न दहै । द्रव्य 
क सत्ता के लिये किसी वस्तु की अपेक्षा नहीं । वह्‌ स्वतंत्र है । इसके विपरीत 
कम परत॑त्र है । कमं अपने आप खड़ान होकर द्रव्य पर आधित रहता है| 
कमं को पदाथ इसच््यि कहा जाता है कि कमं के वारे में सोचा जा सकता है । 
उसका नामकरण सम्भव हे । जिस दृष्टिकोण से गण को पदार्थं कहा जाता है 
उसी दृष्टिकोण से कमं को पदाथं कहा जाता ह । कमं की अनेक विशेषताएं 
टँ जिनकी ओर ध्यान देना आवश्यक है । 
पहली विशेषता कमं कौ यह्‌ है कि कमं क्षणिक होता है। यह्‌ कही काल 
तक जीवित रहता हं । गेंद कोचछ्त से नीचे की ओर फकने में कमः होता है, 
परन्तु यह्‌ कम चन्द क्षणो तक ही कायम रहता है । वैदोषिक ने तो यहाँ तकं 
कहा हं कि कमं पांच ही क्षण तक कायम रहते हँ । कमं की यह्‌ विदोषता उपे 
पूण से मिन्न वना देती है । गण स्थायी होता है । उदाहरणस्वरूप गेंद का रंग, 


 रररकणःरररगरिि 
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नोग्‌ण हे, स्थायी होता है । यह्‌ तव तक कायम रहता है जव तक गेंद की 
सत्ता बनी रहती टे । 

कम को दूसरी विदोषता यह है कि यह समी द्रव्यो में नहीं पाया जाता। 
उदाहरण स्वरूप असीमित द्रव्य--जेसे आकाश, काल, आत्मा, मन--कर्मसे 
रहित हँ । इन द्रव्यो का स्थान. परिवर्तन नहीं हो सकता है । वे एक स्थान से 
दुसरे स्थान मे गतिशील नहीं हो सकते हैँ । यही, कारण है कि इन द्रव्यो मे कमं 
काअमावदहै। कमं केवल सीमितद्रव्यमेंदही होता है। 

कमं की तीसरी विशेषताःयह्‌ है कि कमं से निरिचत द्रव्यो का निर्माण 
असम्मव है । परन्तु गण मे यह खूनी पायी जाती है । उदाहरण स्वरूप भिन्न 
मिन्न अंशो के संयोग से मिध्रित द्रव्य का निर्माण सम्मवहै। संयोग 
गृण है । 

कमं कौ चौथी विदेषता यह है कि कमं गुण से शून्य है। यह निर्गुण दै। 
कम द्रव्य कागतिशीलरूपदहै ओर गृण द्रव्य का निष्क्रिय रूप। गति को 
इसलिये गुण कहना कि यह तेजया धीमी होती है, अमान्यहै। धीमा या 
तेज होना कमं का लक्षण है,गृण का नहीं| 

प्रशस्तवाद ने कमं का होना कछ उपाधियों के कारण बतलाया है, जिनमें 
ये मूख्य है 

(१) गृरत्व ( प ९९४०8) --मारी द्रव्य पृथ्वी कौ ओर गिरते हँ। 
अतः भारीपन कमकाकारण होता दहै) 

(२) तरलता (पक) तरल पदार्थो मे गति दीख पडती ह । 
यही कारण है कि जलम गति है। 

(३) भावना--मावना के कारण जीवात्माओ में क्रियाशीलता होती है 

(४) सयोग--संयोग के कारण मी गति काआविमवि होता है। छत 
से फकी जाने वाली गेद का सयोग जब पृथ्वीसे होता है तो कमं होता है । 

वेशेक द्वारा कमं पांच प्रकार के माने गये है । ये पाँच प्रकार के कमं इस 
प्रकार है-- 

( ९ ) उत्क्षेपन ( {1110111 पफ थात्‌) 

(२ ) अवक्षेपन (१० धात्‌ 710 एला००य/ ) 

(२) आक्‌ञ्चन (५००८४१०) 

(४) प्रसारण (€द४०७०२) 

(५) गमन (1०0०५४०) 


~ 
द 
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उतक्षेपन--उत्भ्ेपण उस कमं को कहते ट जिसके द्वारा वस्तु का संयोग 
ऊपर के प्रदेरासे होता दै। पत्धरका आकाशकी ओर फकना इसकमं का 
उदाटस्ण है । | 

अवक्षेपन--अवक्षेपन;उस कमं को कहते हँ जिससे वस्तु का नीचे के प्रदेश 
से संयोग होता है। छत पर सं नीचे की ओर पत्थर फंकना अवक्षेपण है | 

वेशोषिक-ददंन में उत्क्षेप तथा अवेक्षपण को ऊखल तथा मूसल 
काडउदाह्रणके द्वारा बतलायागयादहै। हाथ कौ गति से मसल उपर उठता 
दै । यह्‌ उत्क्षेपन दै। हाथ की गति से मूसल नीचे टढायाजाता है जिसके 
फलस्वरूप इसका संयोग ऊखल से ही होता है । इस क्रिया को अवक्षेपन कहा जाता 
दै । हवा के प्रमाव से घूल, पत्ते, कागज आदि का ऊपर जाना उत्क्षेपन है । 
जघी, तूफान, मूकम्प आदि के फलस्वरूप पेड, पौषे, मकान आदि का गिरना 
अवक्षेपन के उदाहरण हैँ । 

आ7क्‌ज्चन--आ कुञ्चन सिकोडना है 1 यह्‌ वह क्रिया है जिसके द्वारा 
चस्तु के अवयव एक दूसरे के निकट आ जाते हैँ] हाथ-पैर मोडना आक्‌ञ्चन 
का उदाहरण है। 

प्रसारण--प्रपारणका अश्रं फटाना दै] इस कमं के द्वारा वस्तु के अवयवं 
एक दूसरे से दूर हो जाते द। मृड हृए कागज को पहले जैसा -कर देना इस 
कमं का उदाहरण है । मोड़ हुए हाथ, पैर, वस्त्र आदि को फैलाना ्रसारन' 
का उदाहरण दै । 

गमन--ऊपर बतलाये गये चार प्रकार के कमं के अतिरिक्त सभी प्रकार 
के कम गमनमेंशामिलदहैँ। भ्रमण, आगकी लपट काऊपरकी ओर उटना, 
वालक का दौड़ना इत्यादि गमन के विविध रूप हैं| 


सामान्य (एणार्लाऽ०]ा क 07 06716781) ) 


सामान्य वशेषिक ददोन का चौथा पदार्थं है। सामान्य वह॒ पदाथं है जिसके 
कारण एक ही प्रकारके विमिन्न व्यक्तियोंको एक जाति के अन्दर रखा जाता 
दै । उदाह्रणस्वरूप राम, इयाम, यदु, रहीम इत्यादि मनृष्यो मे भिन्नता 
के वावजूद उन सवो को मनष्य कहा जाता है । यही वात गाय, घोड़े इत्यादि 
जातिवाचक शब्दों पर लाग. होती है। संसार की समस्त गायों कोगायके 


करां गरव जाता है । 4 प्र हु उता है कि वहं कौन सी वसतु है जिसके 
टकी विति वली फौ एकताम्‌ ते पूकारा जाता है} उसी 


होने 


| 
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सत्ता को सामोन्य कहा जाता है । समी जातिवाच्क शब्दों मे कछ सामान्य गण 
पाये जाते हे जिनकं आधार पर उन्हें मिन्न-मिन्न वर्गो मे रखा जाता है । संसार 
के समी व्यक्तियों मे मनप्यत्व' समाविष्ट रहने के कारण उन्हें मनष्य-व्गं मे 
रखा जाता हं । इसी प्रकार संसार को समस्त गायों मेँ गोत्व" ( ००४००७8 ) 
सामान्य के निहित रहन के कारण उन्हें गाय कहा जाता हे तेथा गाय-वगं में 
रखा जाता है 1 इस विवेचन से सिद्ध होता है कि सामान्य व्यक्तियों अथवा 
-वस्तुओं मे समानता प्रस्तावित करती है । 

मारतीय विचारधारा मे सामान्य के सम्बन्ध मे तीन मतहो 
गये हे । 

(१) सामान्य के सम्बन्ध मे पहला मत “नामवाद' ( प ०781801) है । 
इस मत के अनसार व्यक्ति से स्वतन्व सामान्य कौ सत्ता नहीं है । सामान्य एक 
प्रकारका नाम है । सामान्य व्यक्तियों का सवंनिष्ठ आवद्यक धमं न होकर 
सिफं नाममात्र है । गाय को गाय कहलाने का यह्‌ कारण नहीं है कि समी 
गायों में सामान्य ओर आवइ्यक गुण गोत्व" निहित है; वत्कि गायको गाय 
कहलन का कारण यह्‌ है कि वह अन्य जानवरो--जेसे घोड़ा, हाथी, मैस 
इत्यादि--ते सिन्न हं । व्यावहारिक जीवन को सफट वनाने के च्एि भिन्न 
-सिन्न वर्गो के व्यक्तियों का अलग-अलग नामकरण किया गयाहै। इस मत में 
सामान्य कौ सत्ता का निषेव हुआ है । इस मत का समर्थक वौद्ध दर्शन कहा 
जातादे। 

(२) सामान्य के सम्बन्धमें दूसरा मत प्रत्ययवाद ( (07106) न18.17857 ) 
दै । इस मत के अन्‌सार सामान्य प्रत्ययमात्र (००८८४) है । प्रत्यय का 
-निर्माण व्यक्तियों के सवं निष्ठ आवदयक घमं के आधार पर होता है । इसीच््यि 
इस मत के अनृसार व्यक्ति ओर सामान्य अभिन्न है। सामान्य व्यक्तियों का 
आन्तरिक स्वरूप है जिसे बुद्धि ग्रहण करती है। इस मत के पोषक जैन-मत 
ओर अद्रैत-वेदान्त ददन हं । 

(३) सामान्य के सम्बन्ध में तीसरा मत वस्तुबाद (1९81570) कटा 
जाता है। इस मत के अन्‌सार सामान्य कौ स्वतन्त्र सत्ता है । सामान्य व्यक्तियों 
का नाममात्र अथवा मानसिक प्रत्यय न होकर यथाथंवाद दहै । इसी कारण इस 
मत को वस्तुवादी मत ( एर्नाण० परण ) कहा जाता है 1 इस मत के 
समर्थकं न्याय ओर वंरोषिक दशंन कटे जाते ह । न्याय-वंरेषिक में सामान्य की 
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विशेषताओ को इस प्रकार व्यक्त किया गथा है “नित्यमेकमनेकानृगतं सामान्यम्‌ " " 
दूसरे दाब्दों मे साधान्य नित्य, एक ओर अनेक वस्तुओं मे समात्ष्टि है । एक 
वगं के समी व्यक्तियों मे एक ही सामान्य होता है। इसका कारणं यह्‌दटेकि 
एक वगं के विभिन्न व्यक्तियों का एक ही आवश्यक गृण होता है । मनूप्य का 
सामान्य गण मन्‌ष्यत्त्व' ओौर गाय का सामान्य गुण गगोत््व' होता हे । यदि 
एक ही वगं के व्य्तियों केदो सानाष्यहोते तो वे (सातनाय) परस्पर-भिरोघी 
टोते । सा (न्म की दूसरी विशेषता यह दै कि सानान्य नित्य है। व्यक्तियों 
का जन्म होता है, नाश होता है परन्तु उनका सामान्य अनाशी होता दहे। 
उदाद्रणस्वरूप मनुष्यों का जन्म ओर उनकी मृत्यु टोती है, परन्तु उनका 
सामान्य भमनृष्यत्व' शादवत है । सामान्य अन.दि ओर अनन्त है 

सामान्य की तीसरी विदहेषता यह है किएक ही सामान्य वगं के भिन्न-मिन्न 
व्यक्तियों में समा विष्ट रहता है । “मनृष्यत््व' सानान्य संसार के समी मनुष्यो में 
निहित है । गोत्व" सामा.य विश्व की समस्त गायों मे समाविष्टदहै। यही कारणः 
दै किं साना.य अनेकानृगत (अनेक व्यक्तियों मेँ समवेत) ह । 

सामान्य की तीसरी विडोषता से यह्‌ निष्कषं निकलता है कि अकेले व्यक्ति 
का सामान्य नहीं हो सकता । आकाश एक है। अतः आकाश कासाय 
आकारात्व' को ठहराना मृ है । 

वेदोषिक के मतानुसार सामान्य द्रव्य,गृण ओर कमं में रहता दै । द्रव्यत्वे 
( इप्ञछभ्यभभा फ ) सव द्रव्यो में रहने वाला सामाय है । रूपत्वं रामी 
रूपों में निवात करने वालासानायहै। ककम॑त्व' समी कर्मोकासामायहै। 
विशेष, समाय, ओर अम।व का सामान्य नहीं होता हे। 

सागायमेंसातान्य नहीं होता है। यदि सानन्यकासा.गय माना जाय. 
तो एक सामान्य मे दूसरा सातान्य ओर दूसरे सामान्य मे तीसरा सामान्य 
मानना पड्गा। इस प्रकार चलते-चटते अनवरथ। दोष का सामना करना 
पड़गा। इस दोष से वचने के लिए सामान्य में सामाय कौ सत्ता नहीं मानी 
जाती है। न्याय-वंेषिक के मतानृसार सामान्य का ज्ञान सानान्य लक्षण प्रत्यक्ष 
के द्वारा सम्मव होता है। उनका कहना ह कि जब हम राम, श्याम आदि किसी 
मनुष्य का प्रत्यक्षीकरण करते हैँ तो भमनृष्यत्व! का मी इसके साथ प्रत्यक्षीकरण 
हो जाता दै। एेसा इसल्एि होता है कि मनुष्यत्वं का प्रत्यक्ष किये विना कंसे 





१. ईए तकं संग्रह अन्नभट पृष्ठ ६४ 


वेञेषिक दर्दान ५ 


जाना जा सकता है कि अमुक्र व्यक्ति मनुष्य है । इस प्रकार न्याय-वंशेषिक दशेन 
मे सामान्य गुण के प्रत्यक्ष के हारा वगं का प्रत्यन्त होता है । इसौ असाधारण 
प्रत्यक्ष को सामान्य लक्षणं प्रत्यक्न कहा जाता हे । 

सामान्य ओर व्यक्ति के बीच समवायं सम्बन्ध है। उदाहरण स्वरूप राम, 
दयाम आदि मनुष्य का मनृप्यत्व के साथ समवाय सम्बन्ध हे । 

सामान्यगण से भिन्नहै। गण का नाश होता है । जसे गृलाब की गृलाबी 
गृलावकेनष्टहोनेके साथही समाप्तहो जाती है) परन्तु सामान्य नित्यहे॥ 
सामान्य का क्षेत्र गण के क्षत्र से व्यापक दहै । गृण के अतिरिक्त द्रव्य ओर 
कमं ने भी सामान्य निवास करता है । सामान्य को गुण मान ल्ने से द्रव्य ओर 
कमं इसके क्षेत्र से बाहर हो जायेंगे । अतः सामान्य गृण से पुथक्‌ हं! 
सामान्य समवाय से मी भिन्न है। समवाय एक प्रकार का सम्बन्ध है । परस्तु 
सामान्य वास्तविकता है । सामान्य अमाव से भिन्न है। सामान्य माव पदाथं है। 
जवकि अमाव इसके विपरीत निषेधात्मक पदाथं (11९2841 ए९ ९४९९०) है । 

सामान्य के सम्बन्ध मे एक बात पर ध्यान देना आवदयक है। यद्यपि 
सामान्यं वास्तविक है, फिर मी वह अन्य वस्तुओं की तरह कार जौर समय में 
स्थित नहीं है । पाइचात्य दशन सामान्य के इस स्वरूप कौ व्याख्या के ल्यं एक 
दाब्द का प्रयोग करता है। सास्ान्य पाश्चात्य दरशन के शाब्द में 1525४ नहीं 
करता है, अपितु "8153४ करता हं । उसम॑॑सत्त।माव हे, आरेतत्व 
नहीं । 

वैदोषिक के मतान्‌सार सामान्य के तीन मेद रोते है-(१) पर, (२) 


अपर, (३) परापर । 

पर-सामान्य उस सामान्य को कटा जाता है जो अत्यधिक व्यापक है। पर> 
सामान्य का अथं है सवस वड़ा सामान्य । सत्ता ( 23९68100 ) पर 
सामान्य का उदाहरण है । इस सामान्य के अन्दर सर्मा सामान्य सम विष्टहै। 
सवसे छोटे सामान्य को अपर' साम्य कटा जाता है । इस सामाष्यका 
उदाहरण घटत्वं (20111९88 ) दै । यह सामान्य घट में सीमित होने के 
कारण “अपरः है । बीच के सामान्य को पर'पर सामान्य कहा जाता! 
इसं सामान्य का उदाहरण द्रव्यत्व ( 31108811118111 ) रे | यह सामान्य 
घट की अपेक्षा बडा है ओर सत्ता कौ अपक्षा छोटा रै । सत्ता, द्रव्य, गृण ओर 
करम मे समवेत दै जवकि द्रव्यत्व सामान्य सिफ दरव्यम सम)विष्ट है। सामान्यः 
का यह्‌ भेद व्यापकता की दू.ष्टि सं अपनाया गया है । 

१७ 
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विरोष वैलेषिक का पाँचवाँ पदाथं है। यह्‌ सामान्य के ठीक विपरीत है। 
पुविोष नित्य द्रव्य की वह विरिष्टता है जिससे वह अन्य नित्य द्रव्यों से पहचाना 
जाता है। दिक्‌, काल, आत्मा, मन, पृथ्वी, वायु, जल ओर अभ्नि के परमाणुओं 
की विदिष्टता की व्याख्या के ल्य विदोष को अपनाया जातादहे। ये द्रव्य निर- 
चयव हँ । अतः इन द्रव्यो को एक दूसरे से अल्ग करना कटिनि जान पड़ता है। 
इतना ही नहीं, एक प्रकार के विभिन्न द्रव्यो को भी एक दूसरे से अलग करना 
कठिन जान पड़ता है । एक जल के परमाणु को वायु के परमाणु से किसप्रकार 
काञन्तरवतलायाजाय ? एक आत्मा को मनसे किस प्रकार मिच्र समञ्ञाजाय ? 
एक आत्मा ओर दूसरे आत्मा मेँ क्या विभिन्नता है ! एक मन ओौर द्रे मन 
मे क्या विभिन्नता है ? यदि इन द्रव्यों के अवयव होते तो एक द्रव्य को दूसरे 
द्रव्य से अवयव की मिन्नताके कारण भिन्न समन्ना जाता। परन्तु ये निरवयव 
ई । अतः इन द्रव्यो में विशेष को समवेत माना जाता है । प्रत्येक निरवयव नित्य 
ठव्य विलेष के कारण एक दरसरे द्रव्य सेमिन्न होता है! एक आत्मा दूसरी आत्मा 
पि विलेषकेकारणहीमिन्न समन्नीजातीदहै। इस प्रकार एक मन दूसरे मन सं 
विशेषके कारण ही पहचाना जाता है । विशेष के कारण हौ दिक्‌, काल, आत्मा 
आदि नित्य द्रव्यो से भिन्न माने जाते हैँ । अतः विदोष नित्य द्रव्यो में रहता द 
ओर उन्हे परस्पर अलग करता है । इसीलिए विशेष की स्वतन्त्र सत्ता मानी गई है । 

विशेष नित्य है, क्योकि जिन द्रव्यो में यहं निवास करतादहैवे नित्य हँ। 

विशेष असंख्य है, क्योकि जिन द्रव्यो में यह निवास करता टै वे असंख्य ह । 

विशेष अदृश्य (1700९ ध1५) हैँ । वे परमाणु की तरह अप्रत्यक्ष ह । 
विदेष स्वतः पहचाने जाते हँ । अगर विशेषो को एक दूसरं से अल्ग करन के लिए 
अन्य विशेष माने जायं तो उन विदोषों को भी परस्पर अल्ग करने के लिए अन्य 
विदोष मानने पड़ेगे जिसके फलस्वरूप अनवस्था दोष का आविर्माव होगा । 
सामान्य ओौर्‌ विलेप मे अन्तर यह है कि सामान्यों के द्वारा वस्तुओं काएकी- 
करण होता है। परन्तु विशेष के हारा वस्तुओं का पुथक्करण होता ह । 

विशेष की वँशेषिक दन मे महत्ता टै। इस दरंन का नामकरण विरोष को 
'एक स्वतन्त्र पदार्थं मानने के कारण हुआ ह । 

नव्य न्याय विशेष को स्वतन्त्र पदाथं नहीं मानता । इसके मतान्‌ सार अगर 
विरोष अपना स्वतः मेद कर सकते हैँ तो परमाणु को भी अपना मेद करने के दए 
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विशेष को कल्पना अनावश्यक प्रतीत होती है । वेदान्त ददन मे मी विशेष को 
पदार्थके रूपमे मान्यता नहीं मिली है। 

वंशेषिक न विशेष को एक स्वतन्त्र पदाथं माना है । उनका कहना है कि विशेष 
उतनाही वास्तविक है जितना कि आत्माया अन्य पदाथं जिने वह्‌ निवास करता 
है । यदि नित्य द्रव्यो कौ सत्ताहै तब उन द्रव्यो को पृथक्‌ करने वाला गुण मी वास्त- 
विक हे। 

विशेष को जलग पदाथं मानने का दुसरा कारण अन्थ पदार्थो से इसकी 
-मिन्नताहे। यह द्रव्य, गृण, कमं ओर सामान्य सेमिन्न हे। अतः विशेष को स्वतंत्र 
पदाथं मानना युक्तियुक्त है। 


समवाय ( 10116€1€1166 ) 


समवाय एक प्रकार का सम्बन्ध है। समवाय वह्‌ सम्बन्ध है जिसके कारण 
दो पदाथं एक दरसर्‌ मे समवेत रहते हैँ । यह्‌ सम्बन्ध अयुत्तसिद्ध वस्त॒ओं के वीच 
डोता हे । अयुत्तसिद्ध वस्तं वे हैँ जिनका पृथक्‌ अस्तित्व नहीं रह्‌ सकता । उदा- 
हरण स्वरूप गण ओौर द्रव्य, कमं ओर द्रव्य, सामान्य ओर व्यक्ति, अवयवी 
(»1\019) ओर्‌ अवयव (४) अयृत्तसिद्ध वस्तुं हँ । इन्हीं वस्तुओं के बीच, 
अर्थात्‌ गण ओर्‌ द्रव्य, कमं ओर द्रव्य, सामान्य ओर व्यक्ति के बीच, समवाय 
सम्बन्ध विद्यमान रहता है । धागों ओर कपड़े के बीच, गुलाब के फूल ओौर सुगन्ध 
के वीच जो सम्बन्ध है वहु समवाय सम्बन्ध का परिचायक है। समवाय सम्बन्व 
नित्यहोता है । कूर्सी ओर उसके अवथवों के बीच जो सम्बन्ध है वह्‌ नित्य दै । कर्सी 
को उत्पत्ति के पूवं ओर नाशके वाद मी अवयव विद्यमान रहते दै । समवाय एकः 
ङी होता है। उसके विपरीत विशेष अनेक होते हैँ । प्रमाकर-मीमांसा मे समवाय 
अनेक माने गयं हैँ । प्रमाकर के मतान्‌ सार नित्य वस्तुओं का समवाय नित्य ओर 
अनित्य वस्तुजो का समवाय अनित्य होता दै। परन्तु न्याय-वडोषिक में एक ही 
नित्य समवाय माना गया है। समवाय अद्य है। इसका ज्ञान अन्‌मान से प्राप्य 
ह 
समवाय को अच्छी तरह समज्ञने के स्ये वैशेषिक द्वारा प्रमाणित दूसरे 
सम्बन्ध--संयोग- पर विचार करना परमावश्यक है । संयोग ओर समवाय 
-वंोषिक के मतान्‌सार्‌ दो प्रकार के सम्बन्ध हैँ । संयोग एकं अनित्य सम्बन्ध है। 
वृथक््-पृथक््‌ वस्तुओं का कछ काल के चयि परस्पर मिलने से जो सम्बन्ध होता है, 
उसे संयोग" (00०]परप्०0 ) कहा जाता है । उदाह्रणस्वरूप पक्षी 


२६० भारतीय दशान को र्प-रेख 


की डाल पर आकर वैठता है। उसके वैठनं से वृक्ष कीडालं ओर पक्षी के बीच 

जो सम्बन्ध होता है उसे संयोगः कहा जाता है । यह सम्बन्ध अनायास हो जाता 
है। कछ काल के वाद यह सम्बन्ध दूट मी सकता है । इसी लियं इसे अनित्य सम्बन्ध 
कहा गया है । 

यद्यपि समवाय ओर संयोग दोनों सम्बन्ध है, फिर मी दोनों के वीच अनेक 
विभिन्नताणें हँ । ये विमिन्नताएे संयोग ओर समवाय के स्वरूप को पूणतः स्पष्टः 
करने मे सफल है । इसलिये इन विभिन्नताओं की महत्ता अधिक बढ़ गरटै। 
अव इनकी चर्चा अपेक्षित हे। 

(१) व॑ँलेषिक दशंन में संयोग को एक स्वतन्त्र पदाथं के रूप में नहीं माना 
गया है । गृण एक स्वतंत्र पदाथं है । गृण चौवीस प्रकार के होते हैँ । उन चौबीस 
प्रकारकेगृणो में संयोग" मी एक प्रकार कागुण है । परन्तु समवाय को वंदोषिक 
ने एक स्वतन्त्र पदार्थं के रूपमे माना है । यह्‌ छठा मावात्मक पदाथ है । 

(२) संयोग अनित्य (४९० गय ) सम्बन्व हं । दो पृथक्‌-पृथक्‌ वस्तुओं 
के संय॒क्त होने से संयोग" सम्बन्ध होता दै । रेलगाड़ी ओर प्टेटफार्मकेवीचजो 
सम्बन्ध होता है, वही संयोग है । यह्‌ सम्बन्ध भलत्प्काल तक ही कायम रहता 
है । रेलगाड़ी ज्यों ही प्टठैफामः से पृथक्‌ होती है, यह सम्बन्ध दूर हो जाताहं। 
इस सम्बन्ध का आरम्म ओर अन्त सम्मव है । इसके विपरीत समवाय नित्य 

(७४५०1 ) सम्बन्ध है । यह्‌ एसी वस्तुओं के नोच विद्यमान होता है जो अयूतसिद्ध 
है । उदाहरणस्वरूप द्रव्य ओर गण के वीच जो सम्बन्ध है वह शाश्वत है। इसी 
प्रकार मनुष्य ओर मन्‌ प्यस्व के वीच जो समवाय सम्बन् टे वहं म॑ नित्य हे । 

(३) संयोग आकस्मिक सम्बन्ध (४००११९१४६॥ 16190107) है । यदिः 
दो प्रतिकल दिशाओं से दो गेन्दे आकर एक दूसरी से मिलती हतो उनके मिलन 
सेः उत्पन्न सम्बन्ध संयोग है । दोनों गेन्दों का मिलन अकस्मात्‌ कटा जाता हे । एक 
गेन्द के अमाव में मौ दूसरी गेन्द की सत्ता विद्यमान रहती है । संयोग को सयुक्त 
वस्तुओं का आकस्मिक गण कहा जाता है । सयू क्त वस्तुओं का विभाग (वियोग). 
होने पर संयोग नष्ट हौ जाता है। 

इसके विपरीत समवाय दौ वस्तुओं का आवश्यक सम्बन्ध ( ०88शप9] 
719॥१००} है । गुलाव ओर गुलाव की सुगन्ध के वीच जो सम्बन्ध है वह आव- 


यक ह । यह सम्बन्ध वस्तु के स्वरूप का निर्धारण करता हे । यह सम्बन्ध चीजों 


कौ विना विध्वंस किये परस्पर अलग नहीं कियाजा सकता है। 
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(४) संयोग सम्बन्ध के लिये कमं आवर्यक है । दो सय्‌क्त पदार्थो में से कम- 
से-कम एक संय्‌ क्त पदाथं को गतिशील होना चादिए । कमी-कमो दोनों संयुक्त 
चीजों मे क्रियाशीरता दीखती है । वृश्च ओौर पक्षी के बीच संयोग सम्बन्ध है । इस 
उदाहरण में दो सय्‌क्त वस्तुओं में से एक--पक्षी-क्रियाशील एवं गतिरीख है । 
जव दो विपरीत दिशाओंसे आती हुई गेन्दं संयुक्त होती हैँ तो वर्ह दोनों 
वस्तुओं मे गति दीख पड्ती है। 

परन्तु समवाय सम्बन्धमे इस तरह्‌ को वात नहीं है । इस सम्बन्ध मे गति 
की अपेक्षा नहीं है । इस विवेचन से स्पष्टहो जातादहै कि संयोग के च्ि कमंकी 
आवश्यकता है, परन्तु समवाय कमं पर आश्रित नहीं है। 

(५) संयोग का सम्बन्ध पारस्परिक होता है । उदाहरण स्वरूप हाथ ओर 
कल्म के संय्‌.क्त होने पर संयोग सम्बन्ध होता है । वहाँ हाथ कल्म से सय॒क्त है 
ओरकल्म मी हाथसेसय्‌क्त है परन्तु समवाय के सम्बन्ध में यह वात नहीं होती । 
उदाहरण स्वरूप गुण द्रव्य मे समवेत होता है, द्रव्य गृण मे नहीं रहता है । 

(६) संयोग वाह्य-सम्बन्ध है । फूल ओर भौर के बीच जो सम्बन्ध होता है. 
चह संयोग" कहल्ाता है । इस सम्बन्ध मे संयोग की चीजे एक दूसरी से अलग रह्‌ 
सकती हैँ । फूल की सत्ता मी मोरे से अल्गहै तथा मौरे कौ सत्ता भी एूलसे 
अलग रह्‌ सकती है । वाह्य सम्बन्ध उस सम्बन्ध को कहा जाता है जिसके दारा 
सम्बन्धित वस्तुएं एक दूसरी से अलग रह्‌ सकती हैँ । 

समवाय को कछ विद्वानों ने आन्तरिकं सम्बन्ध (1प४ला1] 76181071} 
कहा हे । डा° राधाकृ ष्णन्‌ ने समवाय को आन्तरिक सम्बन्ध कटा है । संयोग 
बाह्य सम्बन्ध है, परन्तु समवाय आन्तरिक है. . . ...समवाय वस्तुओं का सच्चा 
एकत्व प्रस्तुत करता है 1“ 

समवाय को आन्तरिक सम्बन्ध कहना युवितयुक्त नहीं है । आन्तरिक सम्बन्ध 
उस सम्बन्व को कहते हैँ जो सम्बधिन्त वस्तुओं के स्वभाव का अंग रहता है। 
आन्तरिक सम्बन्ध मे सम्बन्धित वस्तुओं को एक दूसरी से अल्ग करना असम्भव 
हे 1 परन्तु सामवाय मे यह्‌ विशेषता नहीं पायी जाती है । उदाहरणं स्वरूप गृण 
द्रव्य के विना नहीं रह्‌ सकता है, परन्तु द्रव्य गुण के विना रह सकता है । कमं द्रव्य 
के विना नहीं रहता है 1 परन्तु द्रव्य कमं के विना रह सकता है । व्यवितत सामान्य 
से अलग नहीं रह सकता है, परन्तु सामान्य व्यित से अलग रह सकता है । अतः 
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की डा पर आकर वैठता है । उसके बैठने से वृक्ष कीडाल ओर पक्षीके बीच 

जो सम्बन्ध होता है उसे संयोग कहा जाता है । यह सम्बन्ध अनायास हौ जाता 
है। कछ काल के वाद यह्‌ सम्बन्ध दूट मी सकता है । इसीलियं इसे अनित्य सम्बन्धः 
कहा गया है । 

यद्यपि समवाय ओर संयोग दोनों सम्बन्ध है, फिर मी दोनों के वीच अनेक 
विभिन्नताणएं है । ये विमिन्नताएें संयोग ओर समवाय के स्वरूप को पूण॑तः स्पष्टः 
करने मे सफल टै । इसलिये इन विभिन्नताओं की महत्ता अधिक वद्‌ गईहै।' 
अव इनकी चर्चा अपेक्षित हे। 

(१) वंशेषिक दशन में संयोग को एक स्वतन्त्र पदाथं के रूप में नहीं माना 
गया है । गुण एक स्वतंत्र पदाथं है । गण चौबीस प्रकार के होत्ते है। उन चौबीस 
प्रकारकेगृणों में 'संयोग' मी एक प्रकार का गुण है । परन्तु समवाय को वैशेषिक 
ने एक स्वतन्त्रे पदार्थके रूपमे माना दहै । यह्‌ छठा मावात्मक पदाथं है । 

(२) संयोग अनित्य (४९० ) सम्बन्व है! दो पृथक्‌-पृथक्‌ वस्तुओं 
के संय॒क्त होने से संयोग" सम्बन्ध होता हे । रल्गाडी ओर प्टैटफामंकेवीचजो 
सम्बन्ध होता है, वही संयोग है । यह सम्बन्ध अल्पकालं तक ही कायम रहता 
है । रेलगाड़ी ज्यों ही ष्टकेफामं से पृथक्‌ होती है, यह सम्बन्ध दूर हो जाता हे । 
इस सम्बन्ध का आरम्म ओौर अन्त सम्मव है । इसके विपरीत समवाय नित्य 

(५४०१1 ) सम्बन्ध दै । यह एसी वस्तुओं के नोच विद्यमान होता है जो अयुतसिद्ध 
है । उदाहरणस्वरूप द्रव्य ओर गुण के वीच जो सम्बन्ध हे वह शाश्वत है । इसी 
प्रकार मनुष्य ओौर मन्‌ ष्यत््व के बीच जो समवाय सम्बन्ध है वहं मी नित्य हे । 

(३) संयोग आकस्मिक सम्बन्व (४००१९२१8॥ २९०१6) दै । यदि 
दो प्रतिकलं दिशाओं सेदो गेन्दं आकर एक दूसरी से मिलती हैँ तो उनके मिलन 
ते उत्पन्न सम्बन्ध संयोग है । दोनों गेन्दों का मिलन अकस्मात्‌ कहा जाता है । एक 
गेन्द के अमाव में मौ दूसरी गेन्द की सत्ता विद्यमान रहती है । संयोग को सयुक्त 
वस्तुओं का आकस्मिक गुण कहा जाता है । संय्‌क्त वस्तुओं का विभाग (वियोग). 
होने पर संयोग नष्ट हो जाताहै। 

इसके विपरीत समवाय दो वस्तुओं का आवश्यक सम्बन्ध ( ९88०४] 
16194102} है । गृलाव ओर गुलाव की सुगन्ध के वीच जो सम्बन्ध है वह आव- 


दयक है । यह सम्बन्ध वस्तु के स्वरूप का निर्धारण करता है । यह सम्बन्ध चीजों 


कौ विना विध्वंस किये परस्पर अल्ग नहीं किया जा सकता है । 


~~ 
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(४) संयोग सम्बन्ध के चयि कमं आवरयक है । दो सय्‌क्त पदार्थो मे से कम- 
से-कम एक संय्‌ क्त पदाथं को गतिील होना चादिए । कमी-कमी दोनों संयुक्त 
चीजों मे क्रियाशीलता दीखती है । वृक्ष ओर पक्षी के वीच संयोग सम्बन्ध है । इस 
उदाहरण में दो सयुक्त वस्तुओं मे से एक--पक्षी-क्रियाशील एवं गतिशील है । 
जव दो विपरीत दिशाओं से आती हुई गेन्दं संयुक्त होती टै तो व्हा दोनों 
वस्तुओं मे गति दीख पड्ती है। 

परन्तु समवाय सम्बन्वमे इस तरह्‌ की वात नहीं है। इस सम्बन्ध मे गति 
की अपेक्षा नहीं है । इस विवेचन से स्पष्ट हो जाता कि संयोग के ल्यि कमंकी 
आवर्यकता है, परन्तु समवाय कमं पर आधित नहीं है। 

(५) संयोग का सम्बन्ध पारस्परिक होता है । उदाहरण स्वरूप हाथ ओर 
कलम के संय्‌ क्त होने पर संयोग सम्बन्ध होता है । वहाँ हाथ कल्म से संयुक्त है 
ओौरकल्म मी हाथसेसय्‌ क्त है परन्तु समवाय के सम्बन्ध मे यह वात नहीं होती । 
उदाहरण स्वरूप गुण द्रव्य में समवेत होता है, द्रव्य गृण मे नहीं रहता है । 

(६) संयोग वाह्य-सम्बन्ध है । फल ओौर मौर के बीच जो संम्बन्ध होता है. 
चह संयोग" कहलाता है । इस सम्बन्ध मे संयोग की चीजं एक दूसरी से अलग रह्‌ 
सकती हैँ । फूल की सत्ता मी मौरे से अलग है तथा मौरे की सत्ता मी फूल से 
अलग रह सकती है । वाह्य सम्बन्ध उस सम्बन्ध को कहा जाता है जिसके वारा 
सम्बन्धित वस्तुएं एक दूसरी से अलग रह्‌ सकती हं । 

समवाय को क्‌छ विद्वानों ने आन्तरिक सम्बन्ध (1पल78] 7619200} 
कहा है । ड° राधाकृ ष्णन्‌ न समवाय को आन्तरिक सम्बन्ध कहा है । संयोग 
बाह्य सम्बन्व है, परन्तु समवाय आन्तरिक है. . . ...समवाय वस्तुओं का सच्चा 
एकत्त्व प्रस्तुत करता है।"”9 

समवाय को आन्तरिक सम्बन्ध कहना युवितयुक्त नहीं है । आन्तरिक सम्बन्ध 
उस सम्बन्ध को कहते हैँ जो सम्बधिन्त वस्तुओं के स्वभाव का अंग रहता है। 
आन्तरिक सम्बन्ध में सम्बन्धित वस्तुओं को एक दूसरी से अलग करना असम्भवं 
है । परन्तु सामवाय मे यह विरोषता नहीं पायी जाती है। उदाहरण स्वरूप गुण 
द्रव्य के विना नहीं रह सकता है, परन्तु द्रव्य गृण के बिना रह सकता है । कमं द्रव्य 
के विना नहीं रहता है । परन्तु द्रव्य कमं के बिना रह सकता है । व्यदित सामान्य 
से अलग नहीं रह सकता है, परन्तु सामान्य व्यवित से अल्ग रह सकता है । अतः 
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समवाय सम्बन्ध में दोनों सम्बन्धित चीजे एक दूसरी पर जाधरित नहीं ह । इसी- 
चये प्रो० हरियन्ना ने समवाय सम्बन्ध को बाह्य-सम्बन्व कहा है । 
वेेषिक दर्शन मे समवाय को एक स्वतंत्र पदार्थं माना गयाहै। वैशेषिक 
कातकंदहै कियदिद्रव्य वास्तविकदै,ओरगृण वास्तविकहेतो दोनों का सम्बन्घः 
समवाय मी वास्तविक ही है। यदि व्यक्ति ओर सामान्य दोनों वास्तविक हँ तव 
व्यक्ति ओौर सामान्य का सम्बन्ध-समवाय--मी वास्तविक है। अतः समवायको 
एक स्वतंत्र पदाथं मानना न्यायसंगत है । 
समवाय को इसलिये मी स्वतंत्र पदाथं माना गया है कि इसे अन्य पदां के 
अन्दर नहीं लाया जा सकता । सामान्य ओौर व्यदित के वीच के सम्बन्ध को समवाय 
कहा जाता दै । इमे द्रव्य, गृण, कमं, सामान्य, विराष या अभावं के अन्तर्गत 
नहीं रखा जा सकता है। अतः समवाय को.एक स्वतत्र पदाथं माननां 
आवश्यक है । | 
अभाव (०-0-51 3४९ 06) 
अमाव वंडोषिक्‌ दर्शन का सातवां पदाथ है। अन्य छः पदाथं माव-पदारथं ह 
जवकि यह पदाथं अभावात्मक है । द्रव्य, गण, कमं, सामान्य, विशेष ओर समवाय 
निरपेक्ष पदाथं हैँ जबकि अमाव पदाथं सापेक्षता के विचार पर्‌ आधारिति है। 
अमाव किसी वस्तुकानहोना कहा जाता अमाव काथं किसी वस्तुकाकिसो 
विरोष काल में किसी विदोष स्थान में अन्‌पस्थिति हे। अमाव शून्यसेमिन्न है। 
अमाव को शून्य समञ्लना म्मामक दहै । प्रो हरियन्नाने कहा है अमावस ह्मे 
किसी विशेष स्थान ओर समय में किसी वस्तु कौ अनुपस्थिति समन्ञनी चाहिये । 
अमाव काअथं न्य नहीं है जिसे न्याय वंडेषिक एक विचारशून्य यामिथ्याघारणां 
कहकर उपेक्षा करता है। (8 90118९४ 10 फटण्डाः 6 87पात प त्‌ला- 
8871 0] 116 1168110 ०7 णाल 7६, 80716९76 त्‌ 1104 47- 
801४6 7101117 (शप ४) एकत] ४6 द कृ ध 8- ४ 81868118 1)8701188९8 
४8 प्राप{प्णार2716 0" 28 9 [इत त्‌० १९४) २, 
वैदोषिक दर्शन के प्रणेता महषि कणाद ने अमाव का उल्लेख नहीं किया है | 
परन्तु वशे षिक-सूत्र मे अभाव को प्रमेयकेरूपमेमानागयादहे। प्रशास्तपादनें 
वैशेषिक-सुत्र का माष्य लिखते समय अमाव का विस्तृत वणन क्यार । इसी 
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॥। 


कारणबादमेंअमावकोमीएक पदाथंके रूपमे जोड दिया गया है । अतः अभाव 
को वेशाषिक दरोन का मौलिक पदाथं नहीं कहा जा सकता है । 

अव प्रन यह उठता हे कि वेदोषिक ने अभाव को एक स्वतन्त्र पदाथं क्यों 
माना ? अमाव को एक स्वतंत्र पदाथं मानने के निमित्त वेशेषिक-ददान में अनेक 
तर्को का उत्ठेख है। 

(१) अमावकाज्ञान प्रत्यक्ष से होता टै। जव रात्रि के समय आकादाकीं 
ओर देखते हैँ तव वहां सूयं का अमाव पाते हैँ। सूयं का आकाश मेन रहना राति 
काल मे उतना हो वास्तविक है जितना रात्रिका मे चन्द्रमा ओर तारों कह 
रहना । इस प्रकार अभाव को सत्ता को अस्वीकार करना भ्रामक है। इसील्ियिं 
वेशे पिक ने अमाव को एक स्वतंत्र पदाथं माना है। 

(२) अभाव को पदाथं मानना पदाथ के शाब्दिक अथंसे भी प्रमाणित है ¢ 
पदां (पद+अथं ) उसे कहा जाता है जिसे हम शब्दों के द्वारा व्यक्त कर सकं ¢ 
अमाव को शब्दों के द्वारा व्यक्त किया जाता है] उदाहरण स्वरूप क्लासमेंहम 
हाथी काअमावपातेहं । इस अमाव को रखन्दोंके द्वारा प्रकारित कियाजए 
सकता है । अतः अभाव को एक अलग पदाथं मानना संगत है । 


(३) अमाव को मानना आवद्यक है । यदि अभाव को नहीं माना जाय तो 
संसार की समी वस्तु नित्य हो जायेगी । वस्तुजों का नाश असम्भव हो जायगा } 
वेदां पिक दहन आंनत्य वस्तुओं की सत्ता मे विश्वास करता दै । पृथ्वी, जल, वायु 
ओर्‌ अग्निके कायंः-द्रव्य, जो परमाणुं के संयुक्त होने से बनते है, अनित्य है} 
एसी अनित्य वस्तुजों की व्याख्या के च्य वँशेषिक ने अभाव को अपनाया है) 
जमाव के विना परिवत्तंन ओौर वस्तुजों की अनित्यता की व्याख्या करना असम्मव्‌ 
हे । 

(४) वैरेषिक दर्शन मे अमाव को स्वतंत्र पदाथं माना गया है, क्योकि वेशो 
पिक बाह्य सम्बन्ध में विवास करता है । दो वस्तुओं के बीच सम्बन्ध का विकासं 
टोता है उसके पुवं उन दो वस्तुओं के बीच सम्बन्ध का अभाव रहता है। उदा- 
ठ्‌ रणस्वरूप वृक्ष ओर पक्षी के सयूकेत होने से एक सम्बन्ध होता है । इस सम्बन्धः 
के होने के पूवं वृक्ष ओौर पक्षी के बीच सम्बन्ध का अभाव मानना आवश्यक है॥# 
जो दारंनिक बाह्य सम्बन्ध में विव्वास करता है उसे किसी-न-किसो रूप मे अमाव 
को मी मान्यता देनी पडती है । डां ° राधाकृष्णन्‌ ने कहा है “जब हम किंसौ वस्तुः 
के सम्बन्ध में विचार करते हैँ तव वस्तु के मावात्मक पक्षपरवबल दिया जातादहैः 


सिक्का त 
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-जौर जव हम एक सम्बन्ध की वात करते तो वस्तु के अमावात्मक पक्चपरवल 
दिया जाता है।'' | 

(५) वैशेषिक क मोक्ष-सम्बन्धी विचार मी अभाव को प्रामाणिकता प्रदान 
करता है । मोक्ष का अथं दुःखोंकापूणं अमाव कहा जाताहै। मोक्ष को जीवन का 
चरम लक्षय मानाजाताहै। यदि अमाव को नहीं मानाजाय तो वेशेपिक का मोक्ष- 
विचार काल्पनिक होगा । 

अभ।[व को एक स्वतंत्र पदाथं क्यो माना गया, इसकी व्याख्या हो जाने के 
-वाद अभावके प्रकार की व्याख्या करना आवद्यक हे । ; ॐ 


अमावदोप्रकारका मानाजातादहै। वेदो प्रकारके अभावे ह--(१) 
स सग†म [वं ( पष 01-€ ड 15{61166 0 ©011612101 ) ॥ ( र्‌ ) अन्योन्पामावं 
(11121) ००-०२१३४९००९) । संसर्गाभाव दो वस्तुओं कं सम्बन्व कै अभाव 
-को कहा जाता है । जव एक वस्तु का दूसरी वस्तु मे जमावहोतादहैतोडउस अभाव 
को संसगामाव कहा जाता है। इस अमाव का उदाहरण है जलमें अग्निका 
अमाव", (वायू मे गन का अमाव'। इस अभाव को साकितिक रूपमे क' काखः 
मे जम।व कहकर प्रकारित कर सकते है । इस समाव का विपरीत होगा दो वस्तुओं 
में संसगं का रहना। संसर्गामाव तीन प्रकार का होता है--(१) प्रागभाः 
(गः प ०11-९818{61169 )). ध्वंसामाव (0867107 प 01-९818{९66 ) ; 
(३) अत्यन्ताभावं (]80]प९ 1107-९>18610९} । 
प्रागभाव--उत्यत्तिके पूवं कायं कामोतिक कारण में जो अभाव रहतादहै 
उसे प्रागम।व कहा जाता है 1 निर्माण के पूवं किसी चीज का अमाव रहना प्रागमाव 
कटा जाता है । एक कृम्दार मिटूटो से घड़ का निम करता है । घडे के निमित 
होने के पुवं मिट्टी में घडे का अभावं रहता है । यही अशःवं प्रागभाव है । यह्‌ 
अभाव अनादि है। मिट्टी मँ कव से घड़ं का अभाव दै यहु बतलाना असम्भव है । 
परन्तु इस अमाव का अन्त सम्मवहै। वस्तु के निमितहो जाने पर यह्‌ अभाव नष्ट 
हो जा ताह । जव घडे कानिर्माण हो जाता दै तव इस अभाव का भन्तहो जाताहै। 
इसय्ये प्रागभाव को सान्त माना गया है। 


क, 
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-चंशोषिक दन रन्‌ 


घ्वंसाभाव--व्वसामाव का अथं हैँ विनादाके वाद किसी चीज का अमाव। 
-घड़ के नष्ट हो जानेके वादटटे हए टकडों मे घडे काजो अमाव है वही ध्वंसामाव 
कटलाता है । घ्वंसामाव सादि (फ 8 च्छा" ०९) है । घड़े का नाश होने के 
बाद उसका ध्वंसामाव गरू होता है। परन्तु ध्वंसामाव का कमी अन्त नहींहो 
सकता, क्योकि जो घडाटट चका है उसकी उत्पत्ति फिर कभी नहीं होगी । 
इसील््यि घ्वंसामादं को सादि भौर अनन्त कहा गया है । 

माव~पदाथं ओर अमाव-पदाथं के स्वरूप में हम अन्तर पाते हैँ । जिस माव 
'पदाथं की उत्पत्ति होती है उसका नाश मी आवरयक है । परन्तु यह्‌ बात जमाव- 
पदाथं के प्रसंग मे नहीं लागृ होती दै । जिस अभावं की उत्पत्ति हो गड 
उसका नाडा असंमवदहै। जो मकान ट्ट चूका है उसकी उत्पत्ति संमव 
नहीं है । 

अत्यन्ताभाव--दो वस्तुओं के सम्बन्ध का अमाव जो मूत, वत्तंमान ओर 
मविष्य में रहता है, अत्यन्ताभाव कह्लाता है । 

उदाहरण स्वरूप "रूप का वायू मे अमाव । रूपका वायूमे मूतकालं म अमाव 
था, वत्तमान कालमें मी दहै, मविष्यत काल मे मी होगा। अत्यन्ताभाव अनादि 
ओर अनन्त कहा जाता है। 

प्राचीननेयायिकोंने सामयिक अमाव ( € 078] 1प०1-€818#€06) का 
विवरण क्ियादै। एसा अभावजो कृ ही समय केकर टोतादैस मयिक 
अमाव कहा गया है । जैसे अमी हमारी जेव मे कल्म का न होना सामयिकं अभावं 
है ! परन्तु अधिकांश नैयायिक इसे अत्यन्तामाव से मिच्च नहीं मानते हं। 
सामयिक अमाव को अत्यन्तामाव से पृथक्‌ करना भ्रामक है। 

दूसरे प्रकार के जमाव को अन्योन्याभाव" (एप(प] प ००-९२३६७०९) 
कटा जाता टै। अन्योन्यामाव का मत्व दहै दो वस्तुओं की भिन्नता। 
इस अमाव का सांकेतिक उदाहरण होगा क ख नहीं है ।' इस प्रकार जब एक वस्तु 
का दूसरे वस्तु से मेद बताया जाता है तव अन्योन्याभाव का प्रयोग होता हं । इस 
अभाव का उदाहरण होगा “घोडा गाय नहीं दै" 1 इसका विपरीत होगा “चोडा 
-गाय है'' । अन्योन्याभाव का विपरीत होगा क्य (14०७४ )। अतः जन्यो- 
न्यामाव एेक्य का अमाव कहा जा सकता है । यह अमाव अनादि जीरं 
अनन्त हे । 
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२६६ | भारतीय दशन की रूप-रखफ 
अमावका वर्गीकरण तालिका द्वारा मी स्पष्ट कियाजा सकता है-- 
अमाव 
| 
| 





संसर्गाभाव अन्योन्याभाव 


| | | 
8९। 
प्रागभाव ध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव 
अभाव का देनिक जीवन मे अत्यधिक महत्व है । जीवन के विभिन्नक्षेत्रों मै 
अभाव का प्रयोग होताटै। जव रात्रि-कालमेहम विछावन परसोते ह तो सोचते 
है कि कमरे में मृत, वाघ, साँप आदि का अशावंहै। 
अमाव के जितने प्रकार माने गये हैँ उनकी क्‌छ-न-कछ उपयोगिता अवद्य है । 


यदि प्रागमावकोनमानाजायतो समौ चीजं अनादिहो जायेगी । यदि घ्वंसामाव 


कोन माना जाय तो समी वस्तुएं अनन्त हो जायेगी} यदि अन्योन्यामावकोन 
माना जाय तो समी वस्तुएं परस्पर असिन्न होंगी । यदि अत्यन्ताभावनहौतोः 
समी वस्तुओं का अस्तित्व सव काल में सवत्र हो जायेगा 19 

प्रामाकर मीमांसा ओर वेदान्त दशेनों मे अमाव का निषेध हुआ है। 


सृष्टि ओर प्रल्य का सिद्धान्त 
( 7160 ग्क ० @7९7 भा 211 0९8९४१० म 76 क०पात्‌ ) 


न्याय-वंडेषिक ददन अन्य भारतीय दशनो की तरह विडव की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में सुष्टिवादके सिद्धान्त को अपनातादहै। सख्यको छोडकर भारतके 
प्रत्येक दन ने सुष्टिवाद के सिद्धान्त को शिरोधायं किया है। परन्तु वंशेषिक के 
सृष्टि सिद्धान्त की क्‌ विशेषताएं हँ जो इसे अन्य सुष्टि-सिद्धान्तों ते अनूढा बना 
देती हैँ । 

वंगोधिक के मतानुसार विद्व का निर्माण परमाणुओों से हुआ दै । ये परमाणु 
चारप्रकारकेदैँं।वेदैपृथ्वीके परमाणु, जलके परमाणु, वायू के परमाणु ओर 
अग्निकेपरमाण्‌ । चकि विंडवकानिमणिचारप्रकारकेपरमाणुञओसे हमार, 
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इसकिए वंदोषिक का सृष्टि-सम्बन्घौ मत परमाणुवाद का सिद्धान्त (1८० 
० 8107780) कहा जाता है । परमाणु शादवतः होते हँ । इनकी न सृष्टि 
होती है जौरन नाश होता है। निर्माण का अथं है विमिन्न अवयवो का संयुक्त 
हो जाना ओर विनाश का अथं है विभिन्न अवयवों का विखर जाना। परमाणु ह 
निरवयव है। इसीलिए ये निर्माण ओर विनाश्च से पर है । 
वंशोषिक का परमाणुवाद जगत्‌ के उसी भागकी व्याख्या करताहैजो 
अनित्य है । जगत्‌ के नित्य माग की व्याख्या परमाणु सिद्धान्तके द्वारा नहींहो 
पायी है । दिक्‌, काल, आत्मा, मन ओौर भौतिक परमाणुजों की न सुष्टि होती 
है ओरन विनाडही होता है । अतः वशेषिक का सृष्टि सम्बन्धी ओौरप्रल्य सम्बन्धी 
सिद्धान्त अनित्य द्रव्यो की सृष्टि ओर प्रल्य का सिद्धान्त है। 
परमागणुओं के संयुक्त होने से वस्तुओं का निर्माण होता है जौर परमाणुओं 
का विच्छेद होने से वस्तओं का ना होता है। परन्तु परमाणुजों के योजन ओर 
पृथक्करण के लिए गति की आवश्यकता होती है । वैदोषिक के मतान्‌ सार पर- 
माणु निष्क्रिय ओर गतिहीन हैँ । उनको गति देने वाला कोई बाहरी कारण हे । 
प्राचीन वैशेषिक दशन के अन्‌सार जीवात्माओं का अदृष्ट ही परमाणुओओं को गति 
प्रदान करता है । वादके वंशेषिक ददन के अनसार परमाणुओं मे गति को उत्पत्ति 
ईदवर स्वयं करता है । ईइवर की इच्छा से ही सृष्टि ओौर प्रल्य होता हे । किसी 
वस्तु के निर्माणमेंदो प्रकारके कारणों की आवश्यकता होती है--उपादान 
कारण ओर निमित्त कारण । विद्व का उपादान कारण चार प्रकारके परमाणुओं 
को माना जाता है। विद्व का निमित्त कारण श्र्वर को कहा जाता है ! ईइवर को 
विशव का निमित्त कारण इसल्एि कहा जाता है किं वंह जीवों कौ उनके अदृष्ट 
के अन्‌सारकमंफल का मोग कराने के छ्ए परमाणञों में क्रिया प्रवतित करता 


हे । 


परमाणुओं का संयोग निम्नछिखित प्रकार से होता दै । दो परमग्णुओं के 
संयुक्त होने से एक दयणुक निमित होता है । तीन दयणुओं के संयोग सं एक 
त्यणुक का निर्माण होता है । चार च्यणुओं के संयोग से एक चतुरणुक का प्रादुमावं 
होता है । जव चतुरणुक चोटी -वड़ी संख्याओं मेँ संयुक्त होते है तब छोटे-बड्‌ द्रव्य 
का विकास होता है । स्थूल पृथ्वी, अग्नि, वायु, जक चतुरणुओं के संयुक्त होने के 
फल कटे जा सकते हैँ । 

यद्यपि सुष्टि परमाणुं केद्वारा होती है, फिर मी विर्व में क्रम ओौर व्यवस्था 
देखने को मिलती है । इसका कारण वंरोषिक का आध्यात्मिक दृष्टिकोण कहाजा 
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सकता है । विव में जो व्यवस्था देखने को मिर्ती है इसका कारण जीवात्माओों 
का पहले का कमं है । अदृष्ड नियमसे प्रभावित होकर ही ईदवर सुष्टिका कायं 
सम्पादित करता है । जीवात्मा अपनी वुद्धि, कमं ओर्‌ ज्ञान के अनृसारही सुख 

ओौर दुःख मोगते हैँ । जीवात्माओं का सुख-दुःख मौतिक नियम के अधीन 
नहीं है, अपितु कम-नियम के अधीन है । ईइवर जीवों के सुख-दुःखे के लिए, उनके 
घमं ओर अधमं के अनृसारपरमाणुओों की सहायतासेसुष्टिकरताटै। वेेषिकने 
परमाणुओं के अतिरिक्त सुष्टि में ईव २, जीवात्माओ ओर कमनियम को माना 
है। ईख्वर ओर जीवात्म मौतिक नहीं ह, अपितु आध्यात्मिक हैँ । अतः वरोषिक 
के परमाणुवाद को सिफं मौतिकवादी कहना म्रामक दै । 

वेदोपिक के अनसार मुष्टि का चक्र अनन्त काल तक नहीं जारी रह सकता । 
सुष्टिकेवादप्रल्थकाप्रादुर्माविहोताहै। जिस तरह दिन के बाद रात का आग- 
मन होता है उसी प्रकारसुष्टिके वाद प्रलय की आवश्यकता महसुस होती हे । 
दिन-मरके कठिन परिश्रम से थक जाने के वादव्यकिति रावि-काल्मेआरामकरता 
है उसी प्रकार मिन्न-मिन्न योनियों मे सुख-दुःख की अन्‌ मृति प्राप्त करने के वाद 
जीवों को विश्राम करने का अवसर दिया जाता है । इसी को प्रलय कहा जाता है । 
दो प्रल्थोंकेवादजोसष्टिहोती है उसे कल्प कहा जाता है । एक कत्प के वाद 
दूसरे कल्प का आगमन होता है । दस प्रकार यह्‌ क्रम निरन्तर कायम रहता है । 

कुछ छोगों के मतानुसार वेेषिक का परमाणुवादं ग्रीक के परमाणुवाद की 
नकल है । परन्तु यह्‌ विचार नितान्त भ्रान्तिमूलक है । ग्रीक के परमाणुवाद ओौर 
वंशेषिक के परमाणुवाद में इतनी विभिन्नता है कि यह सोचना कि ग्रीक के परमाणु- 
वादने वेदोषिक के परमाणुवाद को प्रमावित किया दै, सवथा अनुचित होया । 

डिमोक्रिटस (7९0०८४05) जौर ल्युसिप्पस (1,९प५7एप्ड) ने परमा- 
णुओंकोगृणसे रहित मानाहै। परमाणुं को उन्होने सिफं परिमाण से 
युक्त कहा है । परन्तु कणाद ने परमाणुओं के अन्दर गुणात्मके ओर परिमाणात्मक 
मेद दोनों को माना दै । परमाणुओं को उन्होने गृण से युवत कहा है । पृथ्वी के पर- 
माणुओं में गन्ध, रग, रस ओौर स्पशं निहित है । जल के परमाणुओ में रूप, रस ओौर 
स्पशं केगुण वर्तमान दँ । अग्नि केपरमाणुओं मे रूप ओर स्पशं के गुण निहित दहैँ। 
वायूकेपरमाणुओं मे स्पशं काग्‌ण निहित है । यूनान ओर वेशेपिक के परमाणुवाद 
मेद्‌सराअन्तरयहटहैकियूनानमेंपरमाणुओं को स्वमावतः सक्रिय ओर्‌ गतिशील 
माना गया है । परन्तु वैडेषिक ने परमाणुओं को स्वमावतः निष्क्रिय ओर गतिहीन 
माना है । परम।णुओं मे गति का संचालन ईद्वर के द्वारा होता हे । 
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डिमोक्रिटस ने विर्व का निर्माण सिफं परमाणुओं के सयोग से बना मानः 
है । वे मौतिक नियमों के आधारपरही विव की व्याख्या करने मे सफल हो 
जाते हैँ । उनकी विरव-की-व्यास्या भौतिकवाद ओर यन््रवाद से प्रभावित हु्द 
हे । 

इसके विपरीत वंडेषिक ने नं तिक-नियम को मी सृष्टि मे सहायक माना है। 
वैरोषिक का दृष्टिकोण अध्यात्मवाद ओर नैतिकता से प्रमादित हुजा हे। 

वडेषिक ओौर यूनान के परमाणुवाद में चौथा अन्तर यहं है कि यूनानमे 


जीवात्माकोपरमाणओों से निमित माना गया है जब कि वेरोषिक दशन मे जीवात्मा 
को नित्य तथा परस्पर विरोधी माना गया है । जीवात्माएं विदोष-पदाथ के अनसार 


ही एक दूसरी से मिन्न समज्ञी जाती है। 


वेशषिक का परमाणुवाद के विरुद्ध आपत्तियां 
( 0016 010118 8811187 प 2186811८818 ^ {01015170 ) 


वैशेषिक कापरमाणुवाद के विरुद्ध अनेक आक्षेप उपस्थित किए गये ह । महान्‌ 
दारंनिक शंकर ने मी इस सिद्धान्त को असंगत कहा है । वंडोषिक के मतानूसार 
परमाण्‌ ही विश्व का निर्माण करते है । परमाणु अचेतन है । आलोचक का कथन 
है कि अचेतन परमाणुसेस्‌व्यवरिथत विव का निर्माण कंसे सम्मव हो सकता है । 
वैरोविक इस समस्या का समाधान करने के लिये "अदृष्ट" का सहारा केता है ॥ 


परन्तु अदृष्ट अचेतन है जिसके फलस्वरूप वेशेषिक की समस्या हल नहीं हो 


पाती । 


परमाणुवाद के विरुद्ध दूसरा आक्षेप यह्‌ किया जाता है किं परमाणुञों के 


ब्रीच गुणात्मक मेद मानकर वंरेषिक ने विरोध उपस्थित किया है। यदिपृथ्वीके 
परमाणुओ मे अविकगृण हँ ओर वायु के परमाणुओं में सवसे कम गुण है तब 
दोनों प्रकार के परमाणुओं के भार ओर परिमाण मे मी अन्तर होना चादिए। 


वेोषिक ने परमाणुओं के अन्दर गुणात्मक भेद मानकर उनको नित्यता का 


खंडन किया है । आलोचको का कहना है कि यदि परमाणु गृण से युक्तं तो फिर 
उन्हे नित्य कंसे माना जा सकता है ? यदि यह्‌ माना जाय कि परमाणुजोंकेगुण 
नित्य है फिर मी उनका वृथक्करण नहीं होता है तो विरोधाभास उपस्थित हाता 
है । यदि आत्मा के गृण मोक्षावस्था में पृथक्‌ हो सकते है, यदि द्रव्यकागुणञक्ग 
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हो सकता है तो यह मानना म्रान्तिम्‌च्क टै कि परमाणुओोंके गृणीं का पाथक्य 
नहीं हो सकता । 
वेशपिकरकापरमाणुवादके विरुद्ध मुख्य आक्षेप यह किया जाता हैकि परमाणुं 
को रगतहीन मानकरवंरोषिकमुष्टिओरप्रल्यकी व्याख्या करनं में असफल है | 
यदि परमाणु निष्क्रियटैतोस॒ष्टि असंमवहो जायेगी । यदि यह माना जायकि 
ईरवर परमाणु में गति संचालिति करता है ओर इस प्रकार परमाणु सक्रियहो 
जाते दतो सुष्टि स्थायी हो जायेगी । परमाणु को सक्रिय ओर निष्विय दोनों नहीं 
माना जा सकता, क्योकि ये दोनों गुण प्रकाश ओौर अन्धकार की तरह्‌ विश्दध होनं 
के कारण एक ही वस्तु मेँ नहीं रह सकते । यदि परमाणुन सक्रियर्हैँ ओरन 
निष्कियहैँतोफिर किसी वाह्य कारण केद्वारा उनमें गति काआनामाना जा 
सकता है । अव प्ररन यह उठ्ताहैकिवह्‌ वाहय कारण दष्ट है अथवा अदृष्ट? 
यदिवहदृष्टहैतब उसका अस्तित्व सृष्टि के पुवं नहीं माना जा सकता । यदि वह्‌ 
अदृष्ट है तव वह्‌ सवंदा परमाणुं के साथ रहेगा जिसके फलस्वरूप सृष्टि स्थायी 
हो जायेगी । इस विवेचन से सिद्ध होता है कि समी दृष्टयो से सुष्टि असमव प्रतीत 
होतो है। अतः वर पिक का परमाणुवाद समीचीन नहीं दै। 
वशेषिक--पदार्थो कौ आलोचना 
(1६1९8 7€7137]रड 011 (2 {6९07168 01 ४४1361८8 ) 
वैशपिक दशंन शं पदार्थो की व्याख्यामी हुई है । पदार्थोको वैशेषिक नं 
वस्तुनिष्ठ, अतृमव-निरपेक्ष, ओर मौलिक सत्य कहा है । परन्तु वैरोषिक दशन का 
मूल्यांकन करते समय हम पाते हैँ कि एक ही पदार्थं व॑शेषिक |के पदाथं के दृष्टि- 
कोण से मौलिक प्रतीत होता है जौर वह है द्रव्य । द्रव्य के विनागुण ओर कमं 
की कल्पना भी नहीं की जा सकती । सामान्य, विशेष ओर समवाय प्रत्यय से 
सम्बन्वित रहने के कारण विचारपर आधित है । अमाव सापेक्ष । इसकी सापेक्षता 
का कारण यह है कि यह सत्ता की अपेक्षा रखता है । अतः गण कमं, सामान्य, 
विशेष, समवाय ओर्‌ अमाव को वही स्थान जो द्रव्य को दिया गया हे प्रदान 
केरना य्‌ क्तिसंगत नहीं प्रतीत हीतादटै। 
वंशेषिक ने परमाणुओं को द्रव्य की कोटिमें रखा है । उसमें परमाणुओं के 
वीच गुणात्मक मेद माना गवा दै । यदि परमाणुओं मे गुणात्मक मेद है तो उनमें 
मारओरपरिमाणको ठेकर मेद क्यों नहीं होता है ? यदि परमाणु गुण युक्त है 
तो फिर्‌ उनके गुणों का पार्थक्य क्यों नहीं होतार ! 


८ ) ` "न्क 
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वेरोषिकं के आत्मा-सम्बन्धी विचार असंतोषजनक प्रतीत होते हैँ । आत्मा को 
सस्वमावतः अचेतन माना गया दै । चैतन्य को आत्मा का आगन्तुक गृण कहा गया 
सै परन्तु आत्मा की यह्‌ व्याख्या चाव कि को छोड़ कर सभी भारतीय दनो की 
व्याख्या से तुच्छ है । आत्मा की मुख्य विशेषता यह है कि वह्‌ ज्ञाता दै । वंषिक 
के आत्मा-विचारमेंआत्माके स्वरूपकाही खंडन हृजा है । 
वंगेषिक के ईरवर-सम्बन्धी विचार मी तक-संगत नहीं हैँ । ईङ्वर को विव 
करा सरष्टा नहीं माना गया है । विव का नि्मणि विभिन्न प्रकार के परमाणुओं 
-ओर जीवात्माओं के सहयोग से होता है । इसका फल यह्‌ होता है किं वैशोषिकः 
दशेन में ईदवर का स्थान अत्यन्त ही तुच्छ हो जाता है । ईदवर को एक प्रबन्ध 
कर्ताके रूपमे चित्रित किया गया है। परन्तु वहाँ मी ईदवर की शक्ति कमं- 
नियमके दवारा जिसे अदष्ट कहाजातादटै, सीमित ही रहती है। इस प्रकार 
ईहवर का स्थान अत्यन्त ही न्यून है । 
वंोषिक कै द्रव्य-सम्वन्धी विचारमेमीदोषहै।द्रव्यको गुण ओौरकमंका 
अधिष्ठान ( इप78्०पा ) कहा जाता है । परन्तु अधिष्ठान के स्वरूप के 
बारेमे वरोषिक पूर्णतः मौन है। सच पूछा जायतो गृण ओर कमंके अभावमें 
द्रव्य को व्याख्या ही नहीं हो सकती है । 
गुण ओर कमं को स्वतंत्र पदाथ मानकर वैडोषिकनं भूलकी है । जबवे 
-अपन अस्तित्व के चयि द्रव्य पर आध्रितदहैँतोफिरगुण ओौरकमंको द्रव्य के 
सामानान्तर स्थान देना समीचीन नहीं है । 
वेरोषिक का सामान्य-विचार मी दोषपुणं है । सामान्य अगर नित्य है तो 
भ्रल्य के वाद गायों, कृत्तो तथा गधों के सामान्य कहां रहते है ? क्या गायो, कृत्तो 
एवं गघों के मरने के बाद इनके सामान्य अन्यत्र चले जाते है ? शंकरनेमी 
सामान्य की आलोचना प्रस्तुत करते हए कहा है कि हमे सामान्य गायः अर्थात्‌ 
-गीत्व का प्रत्यक्षीकरण विशिष्ट गाय मे नहीं होता है। यदि गोत्व प्रत्येक गाय में 
निहित है तव गाय के सीगों तथारप से मी दूघ प्रवाहित होना चाहिय) 
वेदोषिक का विरोष-सम्बन्धी पदाथं भी दोषपू्णं है । वैरोषिक ने विशेष को 
ग्रत्येक आत्मा ओर परमाणु में समाविष्ट माना है जिसके आधार पर वे स्वतः 
पहिचान जाते हैँ तथा नित्य द्रव्य अपने को दुसरे नित्य द्रव्य से मिन्न बना पाते है। 
परन्तु विदोषक्याहै? विदोष के स्वरूप के सम्बन्ध में वैशेषिक मौन है जिसके 
कारण इस ददान में अस्पष्टता आ गई है। 








२७२ ५. ठक्ान कौ रूप-रखा 


दँलेषिक के समवाय-सम्बन्धी विचार मी दोषपूणं द । समवाय को वंेपिक 
ने एक सम्बन्ध कहा है । यह्‌ एक नित्य सम्बन्ध है । परन्तु समवाय का विद्टे- 
पण करने से हम पाते है कि यह सम्बन्ध नित्य नहीं कहा जा सकता है। समवाय 
मे एक वस्तु दूसरी वस्तु पर आधित है ओर यह अविभाज्य है; परन्तु दूसरी 
वस्तु पहली वस्तु पर आश्रित न होकर स्वतंत्र तथा विभाज्य है। परन्तु नित्य 
सम्बन्व होने के नाते दोनो वस्तुओं को एक--दरूसरी पर आधित जौर्‌ जवियोज्यः 
रहना चाहिए था । शंकर ने समवाय के विरद निम्नलिखित आक्षेप प्रस्तावित 
किय है-- 

यदि समवाय ओर संयोग दोनों सम्बन्ध हैँ तो एक को गुण ओर दूसरे को' 
सम्बन्ध कहना गलत है । यदि दोनों सम्बन्ध हतो दोनोको एक ही स्थान देना 
चाहिये । समवाय वस्तुओं से जिन्टें वह्‌ सम्बन्धित करता है, भिन्न है; इसच्व्यि 
उसे सम्बन्धित करने के लिये एक दूसरे समवाय की आवश्यकता होती है ओौर इस 
प्रकार अनन्त समवाय की आवंद्यकता पटने के कारण अनवस्था दोष का विकास 
होता दै। 

वैशेषिक के अमाव-सम्बन्धी विचार सी दोषपूणं है। प्रमाकर मीमांसाका 
कहना है कि अगर अभाव को सत्य माना जाय, तो अमावके अभावकोओर्‌ फिर 
अभाव के अमाव को ओर इस प्रकार अनन्त अभावों की सत्ता माननी पडगी। 
वेदान्त भी अमाव का निषेव करता है। वेदोषिक यह्‌ मानताहैकियदि भावदहै 
तो अभाव मी अवश्य है, परन्तुफिरमी वह इन दोनो मे सामजस्य नहीं करपाया 
है जिसके फलस्वरूप अमाव-विचार असंगत जंचता दै! इन आलोचनाओं के 
बावज्‌द अमाव का वैडोपिक दशन में महत्वपूणं स्थान है अमाव को एक पदाथः 
मानकर वैशेषिक दलन के क्षेत्र मे अन्य दशंनों का पथप्रदशेन करताहै। 

कृछ विद्वानों का मत है कि पदाथं वंशेषिक दशंन कौ मान्यताहे । शकरनेमी 
वैशेषिक के पदार्थो को मात्र मान्यता कहा है । मान्यता होने के कारण इनकी 
संख्या कछ मीहो सकती है । छः ओर सात पदाथ के बदले हम जितने भी पदार्थं 
चाहं उनकी मीमांसा कर सकते दै । अतः पदार्थो की संख्या सात रहना किसी 
निङ्चित उदर्य को नहीं प्रमाणित करता है। 
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वबौरहवा अध्याय 
सांख्य दशन 
(9211४ {111108010115 ) 
विषय-प्रवेशा 
(1770८107) ) 


साख्य ददान मारत का अत्यधिक प्राचीन दंन कटा जाता है। इसके 
प्राचीनता के अनेक प्रमाण उपर्ब्च हँ । सांख्य के विचारों का संकेत उवेतादवतर 
कठ आदि उपनिषदों मे देखने को मिता है । उपगः क्त उपनिषदों मे सांख्य कैः 
मौलिक प्रत्ययो, जसे त्रिगुण, पुरुष, प्रकृति, अहंकार, तन्मात्रा इत्यादि की चच 
हुई दै । उपनिषद्‌ के अतिरिक्त भगवद्गीता में प्रकृति ओर तीन गुणों का उल्टेख् 
है। महामारतमें मी प्रकृति ओर पुरुष के मेद का विस्तृत वणेन है । उपयं क्त 
कृतियों में साख्य दशान का उल्लेख. उसकी प्राचीनता का पृष्ट ओौर सबल प्रमाण 
है । साथ-ही-साथ इस दशन के मौलिक सिद्धान्तो की समीक्षा (न्यायसूत्र ओर 
ब्रह्मसूत्र मे जन्तमूत है । इससे यह सिद्ध होता है कि न्यायसूत्र ओौर ब्रह्मसूत्र केः 
निर्माण के पूवे सांख्य दशेन का पूणं विकासो चूका था। 

साख्य दशन प्राचीन दरोन होने के साथ-ही-साथ मुख्य ददन मी है । यह सत्य 
हे किमारतवष में जितने दानिक सम्प्रदायोंका विकास हआ उनमें वेदान्त सवसे 
प्रवान हे। परन्तु वेदान्त दशन के बाद यदि यहाँ कोई महत्वपुणं दखेन हज तो 
वह सांख्य ही हे । प्रोफसर मँक्सम्‌लरने मो वेदान्तके बाद सांख्य को ही महत्वपूणंः 
दर्शन सानाहे। यदि वेदान्त को प्रधान दलन कहं तो सांख्य को उप-प्रधान दशन ` 
कृट्ने मे कोई अतिरायोवित नहीं होगी । 

सांख्य दन के प्रणेता महर्षि कपि माने जाते हैँ} इनके सम्बन्ध में प्रामाणिकः 
द्गस कछ क्ह्नाकसिन प्रतीत होतादै। कूकलोगों ने कपिटक) ब्रह्या कापृत्रे, 
कु लोगों ने विष्णु का अवतार तथा कूछलोगोंने अग्निका अवतार माना. 
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न विचारोंकोमलेही हम किवदंति्यां कहु करटालदे, किन्तुयहतो हमें मानना 
सटी पड़ेगा कि कपिल एक विशिष्ट एतिहासिक व्यक्ति थे जिन्ोने साख्य दर्शन का 
"प्रणयन किया । इनकी विशिष्टता का जीता-जागता उदाहरण हमें वहाँ देखने को 
मिलता है जहा कृष्ण ने मगवद्गीता में कपिल को अपनी विमृतियों में गिनाया 
है । “सिद्धानां कपिलो मूनिः' अर्थात्‌ मँ सिद्धो मे कपिल मुनि हुं । डोक्टर राघा- 
च्छरृष्णन्‌ ने कपिल को वृद्ध से एक शताब्दी पूवं मानादहै। 
सांख्य दशन द्रेतवाद का समथंक है । चरम सत्ताएंदो है जिनमे एकको 
कृति ओर दूसरी को पुटष कहा जाता है । पुरुष ओौर प्रकृति एक दूसर के प्रतिकूलं 
है । दरैतवादी दशन होने के कारण सांख्य न्याय के अनेकवाद काही सिफं विरोध 
नहीं करता है, अपितु न्याय कं ईदवरवाद ओरसुष्टिवादकामी खंडन करताहै। 
न्याय के ईदवरवाद का विरोध कर सांख्य अनीर्वरवाद का प्रतिपादन करता हव । 
सष्टिवादकाविरोव कर साख्य विकासवाद का समर्थन करता है । मारतीय.ददन 
से विकापवाद का अकेला उदाहरण सख्यदहीदहै। 
सखव ददान का आधार कपिल हारा निमित साख्य-सूत्र कहा जाता है। 
क्छ खोगों का मतै किकपिलने सांख्य प्रवचन सू, जो सांख्य सूत्र का विस्तृत 
रूप है, ओर तत्त्व समास" नामक दो ग्रंथ लिखि दहै। पर दुर्माग्य की वातयह्‌ है 
कि क्पिलके दोनो ग्र॑धनष्टहो गये है| इन गर॑थो का कोई प्रमाण आज प्राप्त 
नहीं है । उपय क्त ग्रन्थों के अभाव में सांख्य ददन के ज्ञान काम्‌ल आधार ईदवर- 
छृष्ण द्वारा लिखित सांख्य कारिका है। एसा कटा जाता है कि ईदवरकरष्ण 
असुरि के शिष्य एवं पचरिख के दिष्य थे । असुरि के सम्बन्धमें कहा जाता है 
क्कि वे सांख्य दन के जन्मदाता कपिल के दिष्य थे । सख्य कारिका सख्य का 
आचीन ओर प्रामाणिक ग्रंथ दहै। इस ग्रंथ में सांख्य दरशन की व्याख्या ७२ 
छोटी-छोटी कारिकाओ'मेकौग्ईहैजोचख्दमे है। इस दरोन की व्याख्यां 
साधारणतः सांख्यकारिका! को आधार मान करकी जाती है। सांख्यकारिका 
पर गौडपाद ने टीका लिखी है । सांख्यकारिका" पर वाचस्पति मिश्रने मी टीका 
लिखी है जो सख्य तत्त कौमुदी के नामसे प्रसिद्ध है। सांख्य प्रवचन सत्र" के 
सम्बन् में कछ विद्धानां कामत है कि वह चौदहवीं शताब्दी में ल्खिा गया है। 
विज्ञान भिक्षुन स्यि प्रवचन सूत्र पर एक भाष्य ल्खि है जो (सांख्य प्रवचन 
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माष्य'केनाम से विद्यात है। परन्तु इसकी ख्याति सांख्य तत्त्व कौमुदी" कौ 
अपेक्षा कम हे। 

सांख्य का नामकरण 'साख्य' क्यो हअ इस प्रन को लेकर अनक मत प्रचल्िति 
ह| कृ विद्वानों ने सांख्य शब्द का विदलेषण करते हए बतलाया है कि साख्य 
शब्द सं" ओर श्या" के संयोग से बना है। स' = सम्यक्‌ ओर ख्या" = ज्ञान 
होता है । इसचल्यि सांख्य का वास्तविक अथं हुआ सम्यक्‌ ज्ञान' । 'सांख्य' शब्द के 
इस अथं के मानने वाले विद्ानोंकामतहैकिडस दशन मे सम्यक्‌ ज्ञान परजोर 
दिया गयाहै जिसके फलस्वरूप सांख्य को सांल्य कहा जातादहै । सम्यक्ज्ञानका 

थं है पुरुष ओर प्रकृति के बीच की मिन्नता का ज्ञान । सम्यक्‌ ज्ञान को अपनाने 
सेहीमेदोंकीप्राप्तिसंमव है क्योकि पुरुष ओर प्रकृति के बीच मिन्नता का ज्ञान 
नहीं करनं से ही बन्धन उद्‌मव होता हे। 

ब विद्वानों कामत है कि सख्यनाम संख्या" शाब्द से प्राप्त हुआ है । सांख्य 
दशंन का सम्बन्धं संख्या" से होने के कारण ही इसे सांख्य कहा जाता है । सांख्य 
दरगान मे तत्वों की संख्या बतलायी गयी है । तत्त्वों की सख्या को सांख्य ने पचीस 
माना है जिनकी व्याख्या विकासवादमें कौ जायगी । मगवद्‌गीता' मे इस दान 
को ततत्व-गणन या तत्त्व-पंख्या कहा गया है । इन दो विचारों के अतिरिदत एक 
तीसरा विचार टै जिसके अनुसार सांख्य को सांख्य कहे जाने का कारण सांख्य के 
अभणेताका नाम संख' होना बतलाया जाता है। परन्तु यह्‌ ।विचार निराधार 
रीत होता है; क्योकि सांख्य ददन के प्रणेता संख' का कोई प्रमाण नहीं दहै। 
महपि कपिल को छोडकर अन्य को सांख्य का प्रवत्तंक कट्ना भ्रान्ति-मूलक है । 

सांख्य का सारा ददन उसके काये-कारण सिद्धान्त पर आघःरित है । इसलिए 
साख्य की व्याख्या काये-कारण सिद्धान्त से ही आरम्म की जाती है । 


काये-कारण सिद्धान्त 
( 1160 फ़ ० @४88107 ) 
सांख्य के कायं-कारण सिद्धान्त को सत्कार्यवादके नामसे विमृषित किया 
जाताटै। प्रत्येक कायं-कारण सिद्धान्त के सम्मुख एकं प्रन उठता है-- क्या कायंकी 
सत्ता उत्पतिके पूवं उयादान कारणम वत्तंमान रहता है? साख्य का सत्कार्यवाद 
इस प्रडन का भावात्मक उत्तर है। सत्कायेवाद के अनसार कायं-उत्पत्ति के पूवं 
उपादान कारण मे अव्यक्त रूप से मौज्‌द रहता है । यह्‌ बात सत्कार्यवाद के 
शाब्दिक विष्टेषण करने से स्पष्ट हो जाता है । सट्काथवाद दाब्द सत्‌ (€15- 
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1९106), कायं (०४), ओर वाद (४्व्ण्फ) के सयुक्त होने से वना 
है । इसच्यि सत्का्यवाद उस सिद्धान्त का नाम हुआ जो उत्पत्तिके पूवं कारणमें 
कायं की सत्ता स्वीकार करता है ( 8४11४77४९९१8४ 18 16 पाल्ग्फ़ 
116 181९166 0 6९९४ = 71 105 ९भाऽ७ एषणा ४० 1४8 7ए०वप८प्र०प) । 
यदि क' को कारण माना जाय ओर ख' को कायं माना जाय तो सत्कायेवाद 
के अन्दखप्र. "ख", च्छ भे अव्यक्द स्य दे नर्मण के पूर्वं अन्तर्भूत हौगा\ 
कायं ओर कारण में सिफं आकार का मेद दै। कारण अव्यक्त कायं 
( €{{९0 ०००९९1९८) ओर कायं अभिव्यक्त कारण (०९186 7९९९४1९0 ) 
है । वस्तु के निर्माण का अथं है अव्यक्तकायंका, जोकारण में निहितहै कायं 
मं पूर्णतः अभिव्यक्त होना । उत्पत्तिं का अथं अव्यक्त का व्यक्त होना है ओर 
इसके विपरीत विना का अथं व्यक्त का अव्यक्त हो जान! है। दूसरं शब्दोंमें 
उत्पत्ति को आविर्मावि ( 1801९8४४ 102 ) ओर विनाश को तिरोभावः 
( €71598107077676} कहा जा सकता है। 


न्याय-वंशेषिक का कायं-कारण सिद्धान्त सख्य के कायं-कारण सिद्धान्तका 
विरोधी है। न्याय-वंडोषिक के कायकारण सिद्धान्त को असत्कायैवाद कटते हैँ । 
इस सिद्धान्त के अन्‌ सार कायं की सत्ता उत्पत्ति के पूवं कारण में {विद्यमान नहीं हे । 
असत्कार्यवाद--क्या कायं उत्पत्ति के पूर्वं कारण में विद्यमान है--नामकप्ररनका 
अभमावात्मक उत्तर है । असत्कार्यवाद, अ (0), सत्‌ ( €80816706 ), 
कायं (@{९८४), वाद (व्ण) के संयोग से वना है। इसच्यि असत्कायं- 
वाद का अर्थं होगा वह्‌ सिद्धान्त जो उत्पत्ति के पूवं कायं की सत्ता कारणमें 
अस्वीकार करता है ( 4580 97फ४४९१९ 18 118 भाद ० ४6 00९- 
ॐ1861106 ०१ 1116 €&{९९४ 17. 1४8 ९६प्३€ [107 10 18 [70तप्लमा ) । 
यदि क' को कारण ओर ख' को कायं माना जाय तो इस सिद्धान्त के अनुसार 
ख' का क” में उत्पत्ति के पूर्वं अभाव होगा । असत्कायंवाद के अनुसार कायं, 
कारण की नवीन सुष्टिहै। असत्कार्यवाद को आरम्भवाद मौ कहा जाताहै 
क्योकि यह सिद्धान्त कायं कोएकं नई वस्तु (आरम्भ) मानता है। 


सांख्य सत्कार्यवाद को सिद्ध करने के लिये निम्नलिखित यूक्रतियों का प्रयोग 
करता ह इन युक्तियो को सत्कार्यवाद के पक्ष में तकं ( (्टपपालपऽ {0 
98005 8.9२१8 ) कटा जाता है। ये तकं मारतीय-दशन मे अत्यधिक 
प्रसिद्ध ह-- 
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(१) यदि कायं की सत्ता को कारण में असत्‌ माना जाय तो फिर कारण से 
कायं का निर्माण नहीं टो सकता है । जो असत्‌ है उससे सत्‌ का निर्माण असम्भव 
दै । (असदकरणात्‌) आकाश-कूसुम का अकाश मे अमाव है । हजारों व्यक्तियों 
के प्रयत्न के वावज्‌द आकाश से कुसुम को निकालना असम्मव है । नमक भें चीनी 
काअमावदटै। हम किसी प्रकार मी नमक से चीनी का निर्माण नहीं कर सकते । 
ालरगमेपीलेरंग का अमाव रहनेके कारण हमलालरंग सेपीलेरगका 
निर्माण नहीं कर सकते । यदि असत्‌ को सत्‌ में काया जाता तो वन्ध्यापुत्र की 
उत्पत्ति मी सम्मवहो जाती। इससे सिद्ध होता है कि कायं उत्पत्ति के पूवं कारण 
मे वियमान है। यहाँ पर आक्षेप किया जा सकताहै कि यदिकायं कारण में 
निहित है तो निमित्त-कारण की आवश्यकता क्यों होती है ? इसके उत्तर मे कहा 
जा सकता है कि निमित्तकारण का कायं सिफं उपादान कारण में निहित अव्यक्त 
कायंकोकायंमें व्यक्तकरदेनाहै। अप्रत्यक्त कार्यको प्रत्यक्ष रूप प्रदान करना 
निमित्त-कारण्‌ का उदेश्य है । 


(२) साधारणतःएेसा देखा जाता है कि विशेष कायं के ल्य विदोष कारण 
को आवद्यकता महसूस होती है । (उपादानग्रहणात्‌) यह उपादान-नियम है । 
एकं व्यक्ति जो दही का निर्माण करना चाहता है वह दूध की याचना करता हे । 
मिट्टी का घड़ा बनानेके च्यिमिट्टी कीर्मागकी जाती है। कपडे कानिर्माण 
करनं के ल्य व्यविति सृत की खोज करतारहै। तेलके निर्माण के ल्वयितेल के 
जीजको चूना जाता है, ककड को नहीं । उससे प्रमाणित होता है कि कायं अव्यक्त 
रूपसे कारण में विद्यमान है। यदि एसा नहीं होता तो किसी विशेष वस्तु के 
निमणि के व्यि हम किसी विरोष वस्तु की मांग नहीं करते। एक व्यविति जिस 
चीज से, जिस वस्तु का निर्माण करना चाहता, कर लेता। दही बनाने के किए 
दूघकी मांगनहींकी जाती। एक व्यक्ति पानी या मिट्टी जिस चीज से चाहता 
दही कासुजनकरलेता। इसे प्रमाणित होता है कि कायं अव्यक्त रूप सेकारणं 
मे मौज्‌द ह। 


(३) यदि काये की सत्ता को उत्पत्ति के पूवं कारण मेंनहींमानाजायतो 
काये के निमित हो जाने पर हमे मानना पड़ेगा कि असत्‌ ( प ०-७९१७४९०४ ) 
से सत्‌ ( €$ ) का निर्माण हज । परन्तु एेसा होना सम्मव नहीं है । जो 
असत्‌ है उससे सत्‌ का निर्माण कंसे हो सकता है ? शून्ये शून्य का हौ निर्माण 
होता है ( छण ग पणण्ण्डु, प०नपण्डु ०००९ )। इसलिए यह्‌ सिदध 
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होता है कि कार्यं उत्पत्ति के पूवं कारण में निहित रहता दै! कायं कौ सत्ता का 
हमे अन्‌मव नहीं होता क्योकि कायं अव्यक्त रूप से कारण में अन्तमूत हे । 

(४) प्रत्येक कारण से प्रत्येक कायं का निर्माण नदीं होता है । केवल शक्त 
कारण ( 700४€# ००56 ) सेही अभीष्ट कां ( १९६९१ €{५५४ ) की 
प्राप्तिहो सकती है । शक्त कारण वह है जिसमें एक दिदाष कायं उत्पन्न करनेकी 
दावित हो । कायं उसी कारण से निमित होता है जो शक्त हो । (शक्तस्य शक्य- 
करणात्‌) यदि एेसा नहीं होता तो कंकड़ से तेल निकलता । इससे सिदध होताहैकि 
कायं अव्यक्त रूप से (शक्त) कारण में अभिव्यक्ति के पूवं विद्यमान रहता है ) 
उत्पादन का अथं है सम्माव्य ( ०6791 ) का वास्तविक ( ०८८८९] ) 
होना । 

यह्‌ तकं दूसरे तकं (उपादान ग्रहणात्‌) की पुनरावृत्ति नहीं है । उपादान 
ग्रहणात्‌ में कायंके ल्यिकारण की योग्यता पर जोर दिया गया टेओर दस 
तकं अर्थात्‌ शक्तस्य शक्य करणातुमें कायं की योग्यता की व्याख्याकारणकीदृष्टि 
से हुई है। 

(५) यदि कायं को उत्पत्ति के पूवं कारण मेंअसत्‌ माना जायतो उसका 
कारण से सम्बन्धित होना जसम्मव हो जाता है । सम्बन्ध उन्हीं वस्तुओं के नीच 
हो सकता है जो सत्‌ हों । यदि दो वस्तुओं मे एक का अस्तित्व हौ ओर्‌ दूसरे का 
अस्तित्व नहीं हो तो सम्बन्ध कंसे टो सकता है ? वन्ध्यापुत्र का सम्बन्ध किसी 
देर के राजा से सम्मव नहीं है क्योकि यहां सम्बन्धके दो पदों में एक वन्ध्यापुत्र 
असत्‌ है । कारण जौर कायं के बीच सम्बन्ध होता दै जिससे यहे प्रमाणित होता 
है कि कायं उत्पत्ति के पूवं सृक्ष्मरूपसे कारण में अन्तर्मूत दै। 

(६) कारण ओर्‌ कायं मे अभेद है। ( कारणमावात्‌) (1{९५६ 28 10 
तला लप॥ भया ०९३९) । दोनों की अमिन्नता को सिद्ध करने के लिये सास्य 
अनेकं प्रयास करता दहै। 

यदि कारण ओर कायं तत्वतः एक दूसरे से मिन्न होते तो उनका संयोग तथा 
पार्थक्य होता । उदाहरण स्वरूप, नदी वृक्ष से मिन्न है इसच्यिं दोनों का संयोजन 
होता है। फिर, हिमालय को विन्ध्याचल से पृथक्‌ कर सकते है, क्योकि यहु 
विन्ध्याचल से भिनच्च है । परन्तु कपड़े का सृतो से जिससे, वह निमित है, संयोजन 
ओर पृथक्करण असम्भव है। 

फिर, परिमाण की दृष्टिसे कारण गौर कायं समरूपहै। कारण ओर कायं 
दोनों का वजन समान होता है। ककड़ी का जो वजन होता है वहौ वजन उससे 
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निमित टेबल कामी होता है। मिट्टी ओौर उससे वना घड़ा वस्तुतः अभिन्न 
हे। अतः जब कारण की सत्ताहैतो कायं की मी सत्ता है। इससे सिद्ध होता 
हे कि कायं उत्पत्ति के पूवं कारण में मौजूद रहता है । 

सच पूछा जाय तो कारण ओौर कायं एक ही द्रव्य की दो अवस्थां ह 
द्रव्य कौ अव्यक्त अवस्थाको कारण तथा द्रव्य की व्यक्त अवस्था को काये कहु 
जाता टै । इससे सिद्ध होता है कि जब कारणं की सत्ता है तव काये की सत्त 
मी उसमे अन्तमूत है । 

उपरि-वबणित भि्न-भिनच्च युक्तियों के आधार पर सांख्य अपने काये कारण 
सिद्धान्त-सत्कायेत्राद का प्रतिपादन करता है। इस सिद्धान्त को भारतीय दशेनं 
मे सांख्य के अतिरिक्त योग, शंकर, रामःनूज ने पूणंतः अपनाया है । मगवद्गीता 
के “नासतो विधत्ते मावो ना मावो विघतते सतः" कामी यही तात्पयं है। इस 
प्रकार भगवद्गीता से मी सांख्य के सत्कायेवाद की प्‌ष्टि हो जाती है। 

सत्क .येवाद के भिच्न-सिन्न तर्कोको जानने के वाद सत्कायंवाद के प्रकाये 
पर्‌ विचार करना आवद्यक होगा । 


सत्कायवादके रूप 
( ए0ा8 01 उद्रः ४४२१४ ) 


सतकायंवाद के सामने एक प्रदन उट्ता है-- क्या कायं कारण का वास्तविकः 
रूपान्तर है ? इस प्रन कं दो उत्तर दिये गये है, एक भावात्मक ओर दूसरा 
निपघात्मक । भावात्मक उत्तर से परिणामवाद तथा निषघात्मक उत्तर से 
विवतंबाद नामक व्ये सिद्धान्तो का प्रादुमावि होता है। इस प्रकार परिणामवाद 
ओर विवर्तवाद सत्कायेवादकेदोरूपहो जाते है । 

सांख्य, योग, विरिष्टाद्रेत (रामान्‌ज) उपरि-लिखित प्रदन का मावात्मक 
उत्तर देकर "परिणामवादः के समथंक हो जाते है । इन ददनों के अनुसार जब 
कारणसेकायकानिमणिहोतादहैतो कायं मेकारणका वास्तविक रूपान्तरहः 
जाताहै। कायं कारण का वदला हुआ खूप है। जब मिट्टी से घड़ं का निर्माणं 
होता है तव मिट्टी का पूणं परिवर्तन धड़ मेँ होता है । जव इध से दही कष 
निरमाणि होता है तब दूध का परिवतन दहीकेरूपमे दहो जाता है । परिणाम- 
वादियीं के अन्‌स।(र काये कारण कापररिणाम होता हे । साख्यके मतान्‌ सार समस्तः 
विदव प्रकृति का परिर्वतित ख्पदहै। प्रकृति का रूपान्तर संसार की विभिन्नः 


वस्तुओं मे होता है । रामान्‌ज के अनुसार समस्त विदव ब्रह्म का रूपान्तरिक्तः 


२८० । भारतीय दकंन की रूप-रखा 


रूप है क्योकि ब्रह्म विश्वं का कारण है । चूंकि सांख्य समस्त विर्व को प्रकृति 


का परिणाम मानता है इसलिए सख्य के मत को श्रकृति परिणामवाद कटा 
-जाता है । इसके विपरीत रामानुज के मत को व्रह्म परिणामवाद' कटा जाता है 
क्योकि वह्‌ विंडव को ब्रह्म का परिणाम मानते ह। श्ररृति-परिणमवाद' ओर 


-°ब्रह्य परिणामवाद! परिणामवादकेहीदोरूप है । सत्कायेवाद ओर परिणामवाद 


नके मिन्न-भिन्न रूपों को एक नामावली मे इस प्रकार रखा जा सकता टै-- 


सत्कायेवाद 
| 
| | 
परिणामवाद विवतंवाद 
(111 
| | 
कृति परिणामवाद ब्रह्म परिणामवादः 

शंकर सत्कायेवाद को मानने के कारण सत्कायंवादी हैँ । परन्तु परिण।मवाद 
का सिद्धान्त शंकर को मान्य नहीं है। वह परिणामवाद की कटु आलोचना 
करते ह । उनके अनृसार कायं को कारणका परिणाम कहना अन्‌पयुव्त हे 
कार्य ओर कारणं में आकार को लेकर मेद होता है। मिट्टी जिसमे घड़ेका 
निर्माण होता है, घड़ेसे आकारको लेकर मिन्नदै। कायं का आकार कारण 
मे वतमान नहीं है। इसलिए कायं के निमित हो जाने से यह मानना पड़ता है 
कि असत्‌ से सत्‌ का प्रादुर्मावि हुआ । इस प्रकार सांख्य परिणामवाद को अपनाकरं 
सत्क। यं वाद के सिद्धान्त का स्वयं खण्डन करता है- सचम्‌च परिण।मवाद सत्कार्य 
-वाद के लिए घातक प्रतीत होता है । गंकर --क्या कायं कारण का वारतविक 
रूपान्तर है ? --प्रदन का निषेधात्मक उत्तर देकर विवतवाद के प्रवत्तंक हो 
जाति हैँ । कायं कारण का विवतं है। देखने मे एेसा प्रतीत होता है कि कायं 
कारण का वास्तविक रूपान्तरहै, किन्तु वास्तविकता दूसरी रहती है । कारण का 
कायं में परिवतित होना एक आभासमात्रहै। इसे एक उदाहरण से समञ्लाजा 
सकता है । अन्धकारमें हम रस्मीको, कमी-कमी, सांप समन्नल्ते टै । रस्सी 
संरसापकी प्रतीति होती है, परन्तु दसस ररसी सापि में परिणत नहीं जाती 
दै । मिट्टी दे षड़ेका निर्माण होता है। घडा मिट्टी का वास्तविक रूपान्तर 
नहीं है यद्यपि एेसा प्रतीत होता है कि घडा मिट्टी का बदला हृभासूपदहे। 
अतीति ( 0]0]0€94106 ) वास्तविकता ( गधा ) सेमिन्नहै। शंकर 
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के अनसार विर्व का कारण ब्रह्य दै । परन्तु ब्रह्य का रूपान्तर 
विदवके रूपमे नहीं होता है । ब्रह्म सत्य है। विर्व इसके विपरीत असत्य 
( प्रण] ) है । जो सत्य है, उसका परिवतंन असत्य मे कंसे हो सकता है ? 
ज्रह्म एक दै, परन्तु विर्व, इसके विपरीत विविधता, अर्थात्‌ अनेकता से परिपूणं 
दै । एक ब्रह्म का रूपान्तर नाना रूपात्मक जगत्‌ में कंसे सम्भव हो सकता है ? 
फिर ब्रहम अपरिवर्तनशील है किन्तु विश्व परिवतनशील है । अपरिवतेनशीलं 
वस्तु का रूपान्तर कंसे सम्मव है ? अपरिवतेनरील ब्रह्म का रूपान्तर परिवततन- 
सील विद्व के रूप में मानना आरान्तिमृक दै । अतः शंकर ने जगत्‌ को ब्रह्य 
का विकतं माना है । शंकर के इस मत को ब्रह्य विवतेवाद' कहा जाता है) 
उनका सारा दशन विंवतंवाद के सिद्धान्त पर आधारित है। 

'परिणामवाद' ओर “विवतंवाद' को व्याख्या हो जाने के बाद अव हम 
परिणामवाद ओर विवततवाद के दीच की विभिन्नताओं पर विचार करगे। परन्तु 
दोनों की विषमताओं को जानने के पूवं दोनों के बीच विद्यमान एक समता पर 
प्रकारा डाख्ना अपल्ित हे । 

परिणामवाद ओर विवतंवाद दोनो मानते हैँ कि कायं की सत्ता उत्पत्ति के 
पूर्वं कारण में निहित है। कारण ओौर कायं एक ही वस्तु की दो भिन्न-भिन्न 
अवस्थाएं हैँ । सत्कायंवाद के दो रूप--परिणामवाद ओर विवतंवाद-है। 
इसच्यि दोनो को सत्कायं वाद में समाविष्ट किया जाता है । इस एक समता के 
अतिरिक्त दोनों मे अनेक विषमताणं हें । 

परिणामवाद के अनृसार कायं कारण का वास्तविक परिवतेन है । परन्तु 
“विवतंवाद के अनसार कायं कारण का अवास्तविक परिवतंन है । परिणामवाद 
दही (कायं) को दूध (कारण) का वास्तविक परिवततंन मानता है। परन्तु 
विवततवाद साप (कायं) को रस्सी (कारण) का अवास्ततिंक परिवततन मानता 
दै । रस्सीमें साप का आमास होने से रस्सी का परिवत्तेन साँपमेंनहींहो 
जाता है। इस प्रकार विवतवाद ओर परिणामवाद में प्रथम अन्तर यह दहैकि 
परिणामवाद वास्तविक परिवत्तंन (7९91 ०1.५.1९) मे विज्वास करता दहै । 
परन्तु विवर्तवाद आमास परिवतंन ( भाएष८ण+ ता140९ ) मे विश्वास 
करता हे । 

परिणामवाद ओर विवतंबादमें दूसरा अन्तर यहद कि परिणामवाद कायं 
कोकारण का परिणाम मानता दहै। परन्तु विवतेवाद कायं को कारण का विव 
( 277९४४०० ) मानता है । दूघ से दही का निमित होना परिणामवाद का 
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उदाहरण है ओर रस्सीमें साप की प्रतीति होना विवत्तंवाद का उदाहरण है। 
परिणामवाद के अनुसार कायं कारण का रूपान्तरित रूप है । परन्तु विवतंवादः 
इसके विपरीत कायं को कारण का रूपान्तरितरूप नहीं मानतारहै। हमे 
एेसा प्रतीत होता है कि कायं कारण का रूपान्तर है परन्तु प्रतीति को वास्त 
विकता कहना भूल है । 

परिणामवाद ओर विवतंवादमेंतीसरी विमिच्नता यहहै कि परिणामवाद 
कारण ओर कायं दोनों को सत्य मानता है, परन्तु विवतेवाद सिफं कारको 
सत्य मानता है । परिणामवाद के अन्‌सारकायं कारणका यथाथं रूपान्तर है) 
मिट्टी से बना घडा मिट्टी का वास्तविक ल्पान्तर है । जिस प्रकार मिट्टी 
वास्तविक हँ उसी प्रकार घड़ा मी वास्तविक दै । अतःपरिणामवाद के अनुसारः 
कायं ओर कारण दोनों सत्य हैँ । परन्तु विवत्तवादमें कायं ओर कारण दोनों 
को सत्य नहीं माना जाता दहै । कार्यं कारण का आमास-माचरदै। उदाहरण 
के चयि कहा जा सकता टै कि अंधकार में ट्म रस्सी को साप समन्नलटेते हैँ 
रस्सी कारण है, साप कायं है। रस्सी यथाथं है परन्तु साँप अयथाथं है । विवत्ं- 
वादके समथंक शंकर ने ब्रह्मको सत्य माना है क्योकि वह्‌ विर्व का कारणहै। 
विद्व को, जो कायं है, असत्य माना गया है । इससे सिद्ध होता है कि विवतंवाद 
मे सिफं कारण को सत्य माना गया है, कायं को पूर्णतः असत्य मानागयाहै ४ 

सत्कायंवाद के विरुद्ध आपत्तियां 
( 07] ५५४1००8 & ९8.150 ६241587 ९०१९ ) 

सत्कार्यवाद के विरुद्ध अनेक आक्षेप उपस्थित किये गये हैँ । ये आक्षेप मुख्यतः 
असत्कायवाद के समथेकों केद्वारा दिये गये है, जिनमें न्याय--वंदोषिक 
मस्य हं । 

(१) सत्कायवाद को मानने से कार्य की उत्पत्ति की व्याख्या करना असम्मव' 
हो जाता है । यदि कार्यं उत्पत्ति के पूवं कारणम व्याप्त टै तो फिर इस वाक्य 
का, कि कायं की उत्पत्ति हई क्या अथं है ? यदि सूतौ मेँ कपड़ा वर्तमान है 
तव यह्‌ कहना कि कपड़ का निर्माण हज", अनावद्यक प्रतीत होता है । 

(२) यदि कायं की सत्ता उत्पत्ति के पूर्वं कारणमें वरि्यमान है, तो निमित्त 
कारण (ए्ापिलन्प 0५७९) को मानना व्यथं है । प्रायः एसा कहा जाता है 
कि कायं को उत्पत्ति निमित्त-कारण के द्वारा सम्भव हुई है । परन्तु साख्य कां 
कायं-कारण सम्बन्धी विचार निमित्त-कारण का प्रयोजन नष्ट कर देता है । 


" 
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यदि तेहन के बीज में तेल निहित है तो फिर तेरी कौ आवदयकता का प्रन 
निरथंक है । 


(३) यदि कायं उत्पत्ति के पूवं कारण में निहित है तो कारण ओर काये 
के बीच भेद करना कठिन हो जाता है। हम केसे जान सकते ह कि यह्‌ कारण 
है ओर यह्‌ कायं है । यदि घडा मिदट्टीमेंदही मोजूददहैतो घडा जोर मिट्टी 
को एक दूसरे से अलग करना असम्भव है । इस प्रकार सत्कायवाद कारण 
ओर कायं के भेदको नष्ट करदेतादहै। 


(४) सत्कार्यवाद कारण ओर कायं को अभिन्न मानता है । यदि एसी वात 
हैतो कारण ओर कायं के ल्य अलग-अलग नाम का प्रयोग करना दिरथ॑क दै। 
यदि मिट्टी ओर उससे निर्मित घड़ा वस्तुतः एक हं तो फिर मिट्टी ओर घड़ 
के ल्िएएकहीनाम का प्रयोग करना आवश्यक हे 

(५) सत्कार्यवाद का सिद्धान्त आत्मविरोषी ह । यदि कायं उत्पत्ति के 
पूवं कारण में ही विद्यमान है तो फिर कारण ओर कायं के आकार में मिन्नता 
का रहना इस सिद्धान्त को खंडन करता है । काये का आकारकारणसे भिन्न 
होता दै। इसका अथं यह्‌ ह कि कायं का आकार नवीन सृष्टि है । यदि कायंका 
आकार नवीन सृष्टि है तब यह्‌ सिद्ध होतार कि कायेका आकारकारणमे 
असत्‌ था । जो कारण मे असत्‌ था उसका प्रादुमवि कायं में मानकर सांख्य स्वयं 
सत्कार्यवाद का खण्डन करता है । 

(६) सत्का्यंवाद के अनुसार कारण ओौर काये जभमिन्न है । यदि कारण आर्‌ 
कार्यं अभिन्न है तव कारण ओर कायं से एक ही प्रयोजन पूरा होना चादिं । 
परन्तु हम पाते है कि कायं ओर कारण के अलग-अलग प्रयोजन है । मिट्टी से 
वने हृए घडे म जल रखा जाता है, परन्तु मिट्टी से यह्‌ प्रयोजन पररा नहीं 
हो सकता । 

(७) यदि उत्पत्ति के पूवं कायं कारण में अन्तभूत है तो हमें यह्‌ कटने की ¦ 
अपेक्षा कि कायं की उत्पत्ति कारण से हुई, हमें कहना चाहिये कि कायंकी 
उत्पत्ति कायं से हुई । यदि मिट्टीमें दही घड़ा निहित टै, तव घड़ के निमित 
हो जाने पर हमे यह्‌ कहना चाहिये कि घड़े का निर्माण घड़ से हुजा (य 
02.716 0 0 वश) । इस प्रकार हम देखते टै कि सत्कायवाद का सिद्धान्त 
असंगत है । 
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सत्कायंवाद की महत्ता 
( 711 अद 0भ०९ ० 3६४77२४० ) 

सत्कायेवाद के विरुद्ध ऊपर अनेक आपत्तियां पेश की गई हैँ । परन्तु इन 
आपत्तियों से यह निष्कषं निकालना कि सत्कायेवाद का सिद्धार्त महतत्वहीन है, 
सवथा अन्‌चित होगा । सांख्य का सारा दशेन सत्कायेवाद पर आधारित है । 
सत्कायंवाद के कृ महत्वं पर प्रकाड डालना अपेक्षित होगा । 

सत्कायवाद की प्रथम महत्ता यह्‌ है कि सांख्य अपने प्रसिद्ध सिद्धान्त, 
प्रकृति" की प्रस्थापना सत्कायंवाद के बल परही करता है । प्रकृति को सिद्ध 
करने के लियं सांख्य जितने त्को का सहारा टेता है उन समी तर्को मे सत्कार्य- 
वादका प्रयोग दहै । डा० राधाकृष्णन्‌ का यह कथन कि “कायं-कारण सिद्धान्त 
के आघारपर विश्व का अन्तिम कारण अव्यक्त प्रकृति को ठहराया जाता 
है इस वात की गृष्टि करताहे। 

सत्कायेवाद की दूसरी महत्तायह है कि विकासवाद का सिद्धान्त सत्का्यवाद 
को देन है । विकासवाद का आधार प्रकृति है । प्रकृति से मन, वृद्धि, पाँच 
जञाने द्यां, पांच कमेन्धियाँ, पाँच महामृत, इत्यादि तत्त्वों का विकास होता है । 
यं तत्त्व प्रकृति में अव्यक्त रूप से मौजूद रहते हँ । विकासवाद का अथं इन 
जव्यक्त तत्त्वो को व्यक्त रूप प्रदान करना है । विकासवाद का अथं सांख्य के 
अनसार नूतन सृष्टि नहींदै। इस प्रकार सांख्य के विकासवाद में सत्का्यंवाद 
का पूणं प्रयोग हृ है । सत्कायेवाद के अभाव में विकासवाद के सिद्धान्त को 
समञ्चना कठिन है । 


प्रकृति ओर उसके गुण 
( एषा &7त्‌ 15 (प्88 ) 


जव हम विर्व कौ ओर नजर दौडाते हैँ तो पाते हैँ कि विश्व में अनेक 


वस्तु है, जैसे नदी, पाड, कुसी, मन, वद्ध, अहंकार इत्यादि । इनमे ते प्रत्येक 
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को अलग-अलग कायं कहा जाता है । इस प्रकार सम्पूणं विर्व कायं का प्रवाह 
(8९198 ०१ ९{{९03} है । अव प्रदन उटता है कि विङ्वरूपी काये-श्युखला 
काक्याकारण द? विडवकाकारण पुरुष को नहीं माना जा सकता है क्योकि 
पुरुष कायकारण की खला से मुक्त है । वह॒ न तो किसी वस्तु काकारणदहै 
ओरनकायंही। इसलिए विश्व का कारण पुरुष को छोडकर किसी अन्य तत्त्व 
को मानना होगा । वह अन्य तत्व क्या है ? कछ मारतीय दाशंनिकों का जिनमें 
चार्वाक बुद्ध न्याय-वेशेषिक ओर मीमांसा मुख्य है--कहना है कि विव का मकं 
कारण पृथ्वी, जल, वायु ओर अग्निके परमाण्‌ हैँ । सांख्य इस विचार का 
विरोध करता है। 
विश्व मे दो प्रकार की वस्तुं दीख पड़ती हैँ जिनमे एक स्थूल है, दूसरा 
सक्षम । नदी, पहाड़, टेबुल, वृक्ष आदि विद्व के स्थूल (&088) पदार्थं ह ओर 
मन, वुद्धि अहंकार आदि विव के सृष्ष्म (ऽप)४ण०) पदाथ है ॥ विश्व का 
कारण उतेही मानाजा सकता जो विश्व के स्थूल ओौर सूक्ष्म दोनों पदार्थो 
कोौव्प्राद्या करसके। यदि विश्वकाकारण परमाणु को माना जाय तो सपूणं 
विश्व कौ व्याख्या असम्मव है । परमाणुओं दारा विद्व की स्थूल वस्तुओं की 
व्पाल्पाहो जाती हे, परन्तु विशव के सृष्ष्म पदाथ, जैसे मन, वुद्धि, अहंकार आदि 
कौ व्यरार्या सम्भव नहीं होती । परमाणुओं को विशव का कारण मानने से 
विङ्व को पचास प्रतिशत वस्तुओं की ही व्याख्या हो पाती है । इसके अतिरिक्त 
यदि परमाणुओं को विश्वं का कारण मान ल्या जाय तो विर्व की व्यवस्थां 
की व्याख्या नहीं हो सकती है क्योकि परमाण्‌ चार प्रकार क हँ जो एक दूसरे 
से भिन्न हँ । विश्व की व्याख्या के लिए किसौ एक पदाथं को कारण माननां 
वांछ्नीय होगा । इस प्रकार चार्वाक, जन ओर न्याय-वंदोषिक का यह्‌ कथन 
कि विशव का कारण परमाण्‌ (41008) दहै, गर्त प्रतीत होता है । 
अद्रत-वेदान्त ओर महायान बौद्ध-द्शन विर्व का कारण चेतना (००७०१- 
०७683) को मानते हैँ । परन्तु यह विचार मी अमान्य प्रतीत होता है, 
क्योकि चेतना से सिफ विश्व के सृष्ष्म पदार्थो की व्याख्या हो सकती है । चेतना 
स्थूल पदार्थो की व्याख्या करने में असमथं है । अतः अद्टैत वेदान्त एवं महायान 
बौदढ-दगन की व्याख्या चार्वाकि, न्याय-वैशेषिक आदि की व्याख्या की तरह 
अधूरी है। 
सांख्य विद्व का कारणं मानने के चिवि प्रकृति की स्थापना करता है । 
प्रकृति एक है । इसद्िएु उससे विश्व की व्यवस्था की व्याख्या हो जाती है ४ 
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प्रकृति जड़ होने के साथ-ही-साथ सृक्ष्म पदाथं मी है । इसच््एि प्रकृति सम्पण 
-विश्व की जिते स्थल एवः सक्ष्म पदार्थं है, व्याख्या करने मे समथं है । इसील्यि 
सांख्य ने विश्व का आधार प्रकृति को माना है । प्रकृति को प्रकृति इसलिए 
कहा जाता है कि यह्‌ विश्वं का मल कारण है । परन्तु वह्‌ स्वयं कारणहीन दै । 
प्रकृति को प्रकृति के अतिरिक्त विभिन्न नामों से सांख्य दरोन मे सम्बोधित 
कियागया है। 

प्रकृति को प्रधान" कहा जाता है, क्योकि वह्‌ विर्व का प्रथम कारण है । 
प्रथम कारण होने के कारण विर्व की समस्त वस्तुं प्रकृति पर आश्रित ह । 
किन्तु प्रकृहि स्वयं स्वतंत्र है । प्रक्रेति को ब्रह्मा कहा जाता हं। ब्रह्य उसे 

7 जाता डे जिसका विकास हो । प्रकृति स्वय विकसित होती टे । इसका 

विकास भिच्-मिन्न पदार्थो मे होता है। इसक्एि उसे श्रह्या'कीसज्ञादी 
गयी ड । प्रकृति को अव्यक्त" कहा जाता है । प्रकृति विश्व का कारण दै । 
कारण होने के नाते विद्व के समी पदाथं प्रकृति मे अव्यक्त रूप से मौजूद 
रहते हैँ । इसी कारण प्रकृति को अव्यक्त कहा गया ट । प्रकृति को अनमान 
कहा जाता है । प्रकृति का ज्ञान प्रत्यक्ष से सम्मव नहीं दै। प्रकृति का्ञान 
यन्‌मानकेमाध्यमसेहोता दै जिसके फलस्वरूप इसको ' अनूमान' कहा जाताहै। 

प्रकृति को 'जड़' कहा जाता है, क्योकि वह॒ मूतः भौतिक पदाथ है| 

प्रकृति को (मावया' कहा जाता है । माया उसे कहा जाता दै जौ वस्तुओं 
को सीमित करती है । प्रकृति विश्व की समस्त वस्तुजों को सीमित करती है, 
क्योकि वह्‌ कारण टै ओर विद्व की समस्त वस्तु कायं हँ । कारण स्वभावतः 
कायं को सीमित करता है] अतः भिन्न-भिन्न वस्तुजों को सीमित करनेके 
फलस्वरूप प्रकृति को माया" कहा गथा है । 

प्रकृति को “शक्ति कहा जाता है, क्योकि उसमें निरन्तर गति विद्यमान 
रहती है । प्रकृति जिस अवस्था मेँ मौ हो निरन्तर गतिशील दीख पडती है। 
प्रकृति को अविद्या" कहा जाता दै क्योकि वह ज्ञान का विरोधात्मक ह । प्रकृति 
कै विभिन्न नामों की चर्चाहो जाने के बाद अब हम प्रकृति के स्वरूप पर्‌ 
विचार करेगे । साख्य की प्रकृति का अध्ययन करने से प्रकृति के अनेक लक्षण 
दीख पडते हैँ । 

प्रकृति एक है । सांख्य दो तत्वों की सत्ता स्वीकार करता है जिसमे पहला 
तत्व प्रकृति टै । इसच्िथ प्रकृति को तत्व माना गया है । प्रकृति स्वयं स्वतन्त्र 
है, यद्यपि कि विद्व की प्रत्येक वस्तु प्रकृति*पर आधित है । प्रकृति कौ सत्ता 
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के च्एि किसी दूसरी वस्तु की अपेक्षा नहीं है। इसक्िएि प्रकृति को स्वतन्त्र 
सिद्धान्त ( {1497९ त९7४ कपपल ]16) कहा गया है । 

प्रकृति विव कौ विभिन्न वस्तुओं का कारण है, परन्तु स्वयं अकारण है । 
वह्‌ जड द्रव्य,प्राण, मन, अहकार जादि का मूल कारण है । यद्यपि प्रकृति समस्त 
चस्तुओं का मृ कारण हं, परन्तु वह स्वय उन वस्तुञओं से भिन्न है । प्रकृति 
स्वतन्व ठे जव कि वस्तुः परतन्त्र है । प्रकृति निरवयव (०1५88) है जव 
कि वस्तुए सावयव हैँ । प्रकृति एक है जबकि वस्तुं अनेक हैँ । प्रकृति शाश्वत 
षै जवकि वस्तुएं जशाइवत हैँ । प्रकृति दिक्‌ ओर काल्कीसीमासे बाहर है 
जवकि वस्तुएं दिक्‌ ओौर काल में निहितदहै । 

प्रकृति अदृश्यं ( 310670<06918 ) है, क्योकि वह॒ अत्यन्त ही सृक्मता 
के कारणम्रत्यश्न का विषय नहीं है । प्रकृति का ज्ञान अनमान से प्राप्त होता हे । 

प्रकृति अन्यक्त (प) {०8४९त्‌) है । सांब्य सत्कायंवाद मे विवास 
करता टै जिसके अन्‌सार काय उत्पत्ति के पूवं कारण में मौजूद रहता है । प्रकृति 

वरव कौ विभिन्न वस्तुओं का कारण ह । अतः सम्पुणं विद्व का्यके रूप में 

भ्रकृेति में अन्तमूत रहता है । 

प्रकृति अचेतन ( 16056075 ) है क्योकि वह॒ जड़ है । जड में चेतना 
का अमाव रहता है । यद्यपि प्रकृति अचेतन हे, फिर मी वह सक्रिय (८४४९) 
डे । प्रकृति में क्रियाशीलता निरन्तर दीख पड़ती है, क्योकि उसमें गति अन्तर्भत 
दे । प्रकृति एकक्षण के च्एि मी निष्क्रिय नहीं हो सकती है । 


प्रकृति को ग्यक्तित्वहीन (11९8००४1) माना गया है, क्योकि वद्धि 
-ओौर संकल्प व्यवित्ित्व के दो चिन्ह का वहां पुणंतः अमाव है । 

प्रकृति श्ञाश्बत ८ €677181 ) हे, क्योकि वह॒ संसार की समी वस्तुओं 
कामूलकारणदहै। जो वस्तुससारकामृ कारण है वह॒ अदाइवत (01- 
-€†€7291) नहीं हो सकती ह । इसच्ए प्रकृति को शाइवत, अर्थात अनादि 
ओर अनन्त कहा गया है । 

प्रो° हिरियाना ने प्रकृति की एक विदोषता की ओर हमारा ध्यान आग्रृष्ट 
किया हे ।१ साधारणतः विचारकों नं यहमानारहै कि विद्वकामल कारण 
दिक्‌ ओर काल में व्याप्त रहता है। परन्तु साख्य प्रकृति को दिक ओर काल 
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की सीमासे परे मानताहै। प्रकृति दिक्‌ ओर काल में नहीं है, बत्कि यह दिक्‌ 
ओर कालको जन्म देतीदै। 

सांख्य-ददान ने प्रकृति को प्रमाणित करनं के लिए अनेक तर्को कासहारा 
ल्या है, जिन्हें प्रकृति की सत्ता का प्रमाण (7008 {97 {16 ९818९706 
० एषभुप्ण) कडा जाता है । एसे तकं निम्नटिखित है-- 

(१) विद्व की समस्त वस्तुए' परतंत्र, सीमित, एवं सपक्ष । विद्व का 
कारण सीमित एवं सापेक्ष पदाथं को ट्हराना मृकदहै। इसलिए विश्वका 
कारण एक एेसी सत्ता को मानना पड़ता है जो स्वतत्र, असीम, तथा निरपक् 
दै । यही सत्ता प्रकृति है । 

(२) जगत्‌ की वस्तु यद्यपि भिन्न-मिन्न है, फिर मी उनम सामान्यता कौ 
लहर है । जव विश्व की विभिन्न वस्तुओं का विश्लेषण किया जाता है तो उनमें 
सामान्यतः सुख-दुःख ओर उदासीनता उत्पन्न करने की दाक्ति पायी जाती हे । 
इससे सिदध होता है कि जगत्‌ की वस्तुओं का कारण एक एेसा पदार्थं है जिसमे 
सुख-दुःख ओर उदासीनता का माव वर्तमान है । यह्‌ कारण प्रकृति दै । 

(३) विव कां है जिसका कोई न कोई कारण अवश्य है । सत्कायंवाद, 
के अनृसार जिसे सख्य मानता है, कायं अव्यक्त रूप से कारण मे अन्तमूत ह । 
विश्वरूपी कायं का कारण एक एेसी वस्तु को होना चाहिए जिसमें सम्पूणं 
विर्व अव्यक्त रूप से निहित हो 1 वह्‌ कारण प्रकृति है । सारा संसार प्रकृति 
मे अव्यक्त रूप से विद्यमान है। विकासे का अथं, जिसकी व्याख्या आगे होगी, 
प्रकृति में निहित अव्यक्त विव का व्यवत होना है । 

(४) विश्व की ओर दृष्टिपात करने से सम्पूणं विर्व में एकता दीख' 
पडती है । यद्यपि विश्व की वस्तुएँ मिच्न-मिन्न है, फिरमीवेसंगटितदहें। 
उनका संगठित होना एक मृल कारण की ओर संकेत करता हे । वह्‌ कारणः 
प्रकृति दे । 

(५) विश्व एक कायं हैजोकारणकी ओर संकेत करतादटै। विक्वका 
कारण स्वयं विश्व नहीं हौ सकता है, क्योकि कायं ओर कारण में मेद होता है 1 
यदि विङ्व का कारण एक पदाथं को माना जाय तो फिर उस पदाथ का कारण 
एक दूसरे पदाथं को मानना दोगा ओर फिर दूसरे पदाथं का कारण तीसरे पदाथं 


को मानना पड़गा। परन्तु यदि टस प्रकारएक का कारण दूसरे को मानते जायं 


तो अनवस्था दोष" ( {५1८४ ०{ 1011006 76188 ) का सामना करना 
होगा । इस दोष से बचने क लिए आवश्यक है कि विश्व का कारण एक एसी 
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वस्तु को माना सय, जो स्वयं कारणदीन है । वह्‌ अकारण वस्तु जो दिदव क 
कारण है, प्रकृति है । | 

(६) कारण ओौर कायं में तादात्म्य सग्बन्ध है। सृष्टि के समय कारण से 
कायं का तिर्मा होता है ओौर प्रलय के समय कार्यकारण में विलीन हो जाते है! 
मिट्टी से विभिन्न प्रकारके वतंनों का निर्माण होता है । वतन टट जाने के बादः 
मिट्टी मेंपरिवतित हौ जाते ैँ। इसौ प्रकार विर्व का कारण मी एक एेसौ वस्तुः 
को होना चाहिए जिससे सृष्टि के समय विर्व कौ समस्त वस्तुं निमित हों भौर 
प्रक्य के समय समस्त वस्तुएँ उस कारण में आकर मिल जायं । वह कारण प्रकृति 
हे । प्रकृति से ही सम्पुणं विइव की सृष्टि होती है ओौर प्रलयकाल में विश्व की 
सम्पूणं वस्तुं प्रकृति मे आकर मिक जाती है । 

यद्यपि प्रकृति एक है फिर भी उसका स्वरूप जटिल है। प्रकृति का विद्टेषणं 
करने से प्रकृति में तीन प्रकारके ग्‌ण पाये जाते हैँ । ये तीन प्रकारकेगुण है, सत्व, 
रजस्‌ ओर तमस्‌ । सख्य दगंनमेगुण का प्रयोग साघारण अथं में नहीं हुआ है । 
साघारणतः गृण का प्रयोग विशेषण के रूपमे होता है । परन्तु सांख्य ने गृण शब्दः 
का प्रयोग विदोष अथंमेंकियादै। गृण काअथं यहां तत्व या द्रव्य समज्ञा गया ४ 
गृण प्रकृति के तत्व ( न]671९7#8 ) है अथवा द्रव्य हे । इन्हे प्रकृति द्रव्य कागुण़ 
( ४1770४० ) समञ्जना भ्रान्तिमृल्क है बल्कि जंसा ऊपर कहा गयाहै के 
* स्वयं प्रकृति के द्रव्य है, क्योकि उनका संयोग ओर वियोग होता दहै। डा० दास 
गृप्त के निम्न कथनमेइस वातकी पुष्टिहो जाती है । ` “इससंदभ मेकहाजां 
सकता है कि सांख्य-दरोन में गुणों का कोई पृथक्‌ अस्तित्व नहीं है । यहां गृण को 
द्रव्य के अनूरूप मानागयादहै।"* गण प्रकृति की सत्ताका निर्माण करते रहै 
गुणो के अमावमें प्रकृति की कल्पना करना असम्मवदहै। सच पूछा जाय तो तीनो 
गुणों के साम्यावस्था को ही प्रकृति कहा जाता है। (गुणानां साम्यावस्था) 
इसच्एि प्रकृति को चिगुणमयी कहा गया है । 

गण को गृण क्यों कहा जाता है 2 इसके सम्बन्ध में ढो मत है । पहला मत 
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कहा जाता है कि वे पुरुष के उटेश्य कौं रा प्तिमें 
सहायता प्रदान करते हैँ । गुण पुरुष के प्रयोजन से ही संचालित होते है। पुरुष 
के प्रयोजन से भिन्न इनका अपना कोई प्रयोजन नहीं द । दसरा मत यहं टेकि | 
सृण कोम्‌ण इसप्ठिएु कट्‌ जाता दटैक्कि वे रस्सी के तीन रेरो (४५९ 11९५8 | 
०६ 708९) कौ तरह मिलकर पुरुष को वांघकर वन्वन में डाल देते ह 1 यह | 
 च्याख्या सास्य दरंन से असंगत प्रतीत होती दै । प्रकृति सिफं पुरुष को "वन्घन ग्रस्त | 
ही नहीं बनाती है, बल्कि इसके विपरीत पुरुष को बन्धन से मुक्त करनेके ल्िएिमी | 
भ्रयत्नशील रहती हे । पुरुष को मोक्ष दिलानेके लिए ही प्रकृति विकसित होती है। । 
अव प्ररन उठता है कि गुण का ज्ञान कंसे होता है ? गुण अत्यन्त सूक्ष्म दै। | 
भण का ज्ञान प्रत्यक्ष से प्राप्त करना सम्मव नहीं है । गृण का ज्ञान अनुमान से प्राप्त 
होता है। गुण अनृमान के विषय है, क्योकि गुण का ज्ञान इसके द्वारा प्राप्त होता | 
६। 
विद्व की प्रत्येक वस्तु में सुख-दुःख ओर उदासीनता उत्पन्न करनं की शक्ति 
मौजूद है । एक हौ वस्तु एक व्यक्ति के मन मे सुख उत्पन्न करती है, दूसरे व्यक्ति 
के मन में दुःख उत्पन्न करती है गौर तीसरे व्यक्तिके मनमें उदासीनता कामाव 
उपस्थित करती है । परीक्षाफल सफल परीक्षार्थी के लिये सुख का माव प्रदान 
करता है, असफल परीक्षार्थी के लिए दुःख का माव उत्पन्न करता ओर गाय 
कै लिए जिसे परीक्षाफल से कोई सम्बन्ध नहीं है उदासीनता का माव उत्पन्न करता 
दे । वही संगीत रसिक को सुख रोगी को दुःख ओौर पश को उदासीनता का माव 
भरदान करता है। 
सृख-दुःख भौर उदासीनता का कारण सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ है । इसल्एि 
सुख-दुःख ओर उदासीनता की अन्‌ मृति से सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ की सत्ता का 
भन्‌ मान कर सकते हैँ । इसप्रकारकाय के गृण को देखकर कारण के गृण का अन्‌- 
मान किया जा सकता हे । 
ऊपर बतलाया गया है कि ग्‌ण तीन प्रकार के है--सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ । 
भव. विभिन्न गृणों की व्याख्या एक-एक करके होगी । | 
सत्वः-सत्व गृण ज्ञान का प्रतीक है । यह्‌ स्वयं प्रकाशपुणं है तथा अन्य वस्तुओं 
को मी प्रकादित करता है। सत्व के कारण मन तथा बृद्धि विषयों को ग्रहण करते 
ह| इसका रंग दवेत है । यह्‌ सुख का कारण होता है । सत्व के फलस्वरूप ही सूयं 
ध्वी को आलोकित करता टै तथा दपंण मं प्रतिविम्ब की शक्ति निहित रहती 


यह हैकिगुणको गुण इसकिए 
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दे । इसका स्वरूप हल्का तथा कष्‌ होता है । समी हल्की वस्तुओं तथा च" का ऊपर 


की दिशा में गमन सत्व के कारण ही सम्मव होता है। सभी प्रकारकी सुखात्मक 


अन्‌मृति, जैसे हषे, उल्लास, संतोष , तृप्ति आदि सत्व के कायं ह| 


रजस्‌ः-रजस्‌ क्रिया प्रेरक है । यह्‌ स्वय चायमान है तथा वस्तुजं को 


मी उत्तेजित करता है । इसका स्वरूप गतिशील एवं उपष्टम्मक्‌ (5४77णप]४ ०६) 

है । रजस्‌ के कारणही हवा में गति दीख पडती है । इदयं अपने विषयो के प्रति 
दौड़ती है । रजस्‌ के प्रमाव में आकर मन कमी-कमी चंचल हो जाता है । इसका 
रग लाल दहै। सत्व ओर तमस्‌ गुण व्यक्तिगत रूप में निष्क्रिय है । रजस्‌ के प्रभाव 
मेजाफरही वे सक्रियहो जाते है । इस प्रकार रजो गण सत्व ओौर तमस्‌ को क्रिया- 
दील बनाता है ताकि वे अपना कायं सम्पादित कर सकं । यह दुःख का कारण है। 
समी प्रकार कौ दुःखात्मके अन्‌मूतियाँ जेसे विषाद, चिन्ता, असंतोष, अत॒प्ति 
आदि रजस्‌ के कायं हं। 

तमस्‌ः-तमस्‌ अज्ञान अथवा अन्धकार का प्रतीक है। यह ज्ञान का अवरोघ 
करता टै। यह सत्व का प्रतिक्‌क है। सत्व हल्का होता है परन्तु यह मारी होता है। 
सत्व ज्ञ.न प्राणति में सहायक होता है, परन्तु यह ज्ञान-प्राप्तिमें वाधक होता है। 
तमस्‌ निल्क्रियता ओर जडता का योतक है। इसका रंग काटा होता है । यह्‌ सत्व 
ओौर रजस गणो की क्रियाओं का विरोध करता है। तमस्‌ के फलस्वरूप मनुष्य में 
आक्स्य ओर नित्क्रियता का उदय होता है। 
सत्व“ रजस्‌ ओर तमस्‌ प्रकृति के अतिरिक्त विश्व की प्रत्येक वस्तु मे अन्तर्भूत 

है| प्रकृति कौ तरह विव कौ समस्त वस्तुमों को त्रिगुणात्मक कहा जा सकता 
ड । वस्तुओं मे समी पृण समान मात्रा में नहीं होते है । कोई गृण किसी वस्तु भें 
भ्रव होता है, जवक्रिं अन्यदोग्‌ृण गौण रूप में रहते हैँ । वस्तु का स्वरूपं प्रवं 
शुके ङबार पर निर्धारित रहता है । वस्तुओं को शुम, अशुम, या विरक्त 
( १पत०कप४ ) कहा जाता है जब उनमें क्रमशः सत्व (&००१) रजस्‌ या 
तमस्‌ को प्रधानता रहती है। वस्तुओं का वर्गीकरण शुद्ध (एप?६) ` अशुद्ध 


(णप) ओर तटस्थ (२९८४1) मे मी करमशः सत्व रजस्‌ ओर तमस्‌ की ` 


भ्रवानता क अन्‌.सार किया जाता दै । यहां पर यह्‌ पचा जा सकत है क्रि जव तीनों 


म्‌णःएक दुसर के विरुद्ध हँ तो फिर इनका संयोग एक स्थान पर कँसे हो सकता. 


है । सांख्य इस प्ररन का उत्तर उपमा के सहार देता है । हम देखते हैँ कि तेल बत्ती 
ओौर आग एक दूसर के विरोधात्मक हैँ । बत्ती तेल को सुखाती है, जग बत्ती को 


चण्ड 
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जाती है। ये यद्यपि एक दूसरे का अवरोघ करते दै, फिर मी इनके सहयोग से 
प्रकाश का निर्माण होता ह । रोदानी या प्रका सिफं वत्ती से संमव नहीं हं । अकेला 
तेल मी प्रकाडा का निर्माण नटीं कर सकता है । यद्यपि सत्व रजस्‌ गौर तमम्‌ एक 
दूसरे का विरोध करते हैँ फिर मी उनके सहयोग से विमिन्न वस्तुओं का निमा 
होता है । सत्व, रजस्‌ मौर तमस्‌ का सहयोग तेल, वत्तौ भौर आग के सदृशा ट । 
त््दण्द्‌ सग न्य जरः यतर एग के सटयोग से प्रकाश का निर्माण होता है उसी 
प्रकार सत्य, रजस्‌ ओर वमस्‌ जापस मेँ मिलकर वस्तुभों ।को तिमित करते है 
सांख्य के गुणों की यह विदोषता दै कि वे निरन्तर ,गतिशीक रहते हं । गुणः 
एकक्षण के लिये मी स्थिर नहीं रह सकता है। परिवर्तित होना इसका स्वरूप है + 
गुणो मे दो प्रकार का परिवर्तन होता है--( १) सरूप परिवतंन (२) विरूप परि- 
वतन । 
सरूप परिवतंन उस परिवर्तन को कहते हँ जव एक गण अपने वगं के गणो मे 
स्वतः आकर चिपक जाता है । इस परिवर्तन मे सत्व का रूपान्तर सत्व मं रजस्‌ 
का रूपान्तर रजस्‌ में ओर तमस्‌ का रूपान्तर तमस्‌ में होता है। यहं परिवतेन 
विनाश अथवा प्रख्य के समय होता है । इसके अतिरिक्त जव प्रकृति शन्त अवस्थाः 
मे रहती है तव सरूप परिवतंनं परिलक्षित होता हे । 
विरूप परिवतंन सरूप परिवतंन का विपरीत है । प्रक्रति मे यह्‌ परिवतंन तक 
होता है जब एक वगं के गृण का रूपान्तर दूसरे वगं के गृणोमें होता दै। विरूप 
परिवतंन के समय सत्व गृण का रूपान्तर तमस्‌ मे होता है ओर तमस्‌ का रूपान्तर 
रजस्‌ में होता है! जव प्रकृति में विरूप परिणाम संमव होता है(तब विकासकौः 
क्रियाकाञारम्महोतारै। सुष्टिके लिए विरूप परिणाम नितान्त आावद्यक है 
प्रो° हरियाना ने साख्य के गुणों के सम्बन्ध मे एक महत्यपूणं प्रन की भोर 
संकेत किया है । ° वह्‌ प्रश्न टै सांख्य ने गणो की सांख्य तीन क्यों मानी ? इसके 
उत्तरम कटा जा सकता कि गुणों कौ संख्या एक नहीं मानी जा सकती थी 
क्योकि एक के द्वा रा विव की विविघता की व्याख्या असम्भव है । नाना रूपात्मक 
जगत्‌ की व्याख्या एक गृण से करना सचम्‌च कयिनि है । यदि गुणों की सख्या दो 
मानी जाती तो एक गृण दुसरे ग्‌ण के कार्यो का खन्डन करता। गुणों की संख्य 
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तीन मानने सेसंसारकी विविघताको व्याख्या हो जाती है । जब तीन.गृणों को 
माननेसेही विशव कौ व्याख्या हो जाती है तो फिर तीन से अधिक ग्‌णोंको मानना 
अन्‌चित है। 
वशेषिक दशन की व्याख्या करते समय गुण की चर्चा हु ई है । अभी साख्य, 
दशंनमेमीग्‌णकी मीमांसा हुई। परन्तु सांख्य ओर वैशेषिक के गुण-विचार में 
अनेक विभिन्नतायं हैँ जिनकी ओर संकेत करना अपेक्षित होगा । 
वैरोषिक ओौर सांख्य दशंन मे गृण के अथं को ठेकर विमिन्नता है। वैशेषिक 
ने गण शब्द का प्रयोग साधारण अथंमेकियाद्ै। गणका प्रयोग वहाँ विदोषण के 
रूप में हआ है। द्रव्य को सत्य माना गया है, द्रव्य के गुणों (4117100प+९8) को 
गण कहा गया है । गृण द्रव्यो के विरोषण है । परन्तु जब हम सांख्य दङन के गुण 
कीओर ष्यानदेतेहंतोपातेह कि वहाँंगण का प्रयोग विदोष अथेमे हुआ है। 
गृण का अथं सांख्यने तत्व अथवा द्रव्यसेलियाहै। .गुण प्रकृति के आघार स्वरूप 
ई । गृण प्रकृ ति द्रव्य का निर्माण करते हैँ । जिस प्रकार रस्सी मं तीन रेशे होतेह 
उसी प्रकार त्रिगृण प्रकृति के द्रव्य हैँ । 
वैशेषिक ओौर सांख्य के गुणी में दूसरा अन्तर यह है कि सांख्य दन में गुणों 
कामी गुण होता है। सत्वका गण हत्कापन है, तमस्‌ का गुण मारीपन है ओर 
रजस्‌ का गुण क्रियाशीलता है । परन्तु वेशोषिक दरेन में गुण को निगुण (0पथा- 
॥ 51९88) माना गया है । गुण की परिभाषा देते समय वंोषिक ने गुणों को 
गुणविहीन कहा दै । वंेषिक के समी गृण, उदाहरण स्वरूप रंग, शन्द, सुख-दुख 
इत्यादि गृण-शून्य है । 
वैशेषिक जौर सास्य के गृणों मे तीसरा अन्तर यह है कि वैशेषिकने गुणो को 
चौनीस प्रकारका मानाहै। इनमे कुचएेसे मी गुण हैँ जिनका प्रकार मी होता है । 
उदाह्रणस्वरूप रंग (००० प?) एक गृण है । यह गुण मिन्न-मिन्न प्रकार का 
होता है जसे लाल, पीटा, हरा इत्यादि 1 परन्तु सांख्य-दशंन में तीन प्रकार के गुण 
माने गय है । उन गुणों का कोई मेद या प्रकार नहीं है । उदाहरण स्वरूप यदि सत्व 
ओर तमस्‌ का टम प्रकार जानना चाहं तो हमे निराश होना पड़गा। ॑ 
सांख्य ओौर वैरोषिक के गुणों मे चौथा अन्तर यह है कि वैशेषिक ददन मे गुणों ` 
को निष्क्रिय मानागया है। गुणद्रव्यकेगतिहीन रूप हँ जवकि कमंको वैरोषिक 
ने द्रव्य का गतिडील रूप माना है । परन्तु सांख्य दोन ने इसके विपरीत गुगो को 
सक्रिय माना है । गुणों में निरन्तर परिवतेन होता रहता है । स्थिर रहना गुणों का 


. ;२६४ भारतीय दशन कौ रूप-रेख 


.. : छक्षणनहीं कहाजा सकता हे । इस प्रका रहम पातत हँ कि सास्य गुणों को गतिरील 
.मानता है जबकि वंडोषिक ने गुणों को गतिहीन माना है । 
पुरुष ( 16 16० 0 एपप्प8४ ०7८ ईरथा ) 
सांख्य दशन दो तत्वों को अंगीकार्‌ करता है । सांख्य के प्रथम तत्व- 
्रकृति--की व्याख्या हो चुकी है। अव हम लोग इस दन के दरमरे तत्व-- 
पुरुष-- का अध्ययन करगे । 
पुरुष का अध्ययन करने के पूवं प्रकृ ति ओर पुरुष कौ मित्ता की मोर ध्यान 
देना वांछनीय होगा । पुरुष चेतन है जबकि प्रकृति अचेतन है । पुरुष सत्व, रजस्‌ 
ओर तमस्‌ से शुन्य दै जव कि प्रकृति सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ से अल्ृेत है । इसलियं 
पुरुष को त्रिगृणातीत ओौर प्रकृति को त्रिगृणमयी कहा गया दहै । पुरुषज्ञाताहै 
जवकि प्रकृति ज्ञान का विषय ह । पुरुष निष्क्रिय है जबकि प्रकृति सक्रिय है । पुरुष 
अनेक है जवकि प्रकर ति एक दै 1 पुद्ष काये-कारण से मुक्त है जवकि प्रकृति कारण 
है । पुरुष अपरिवतनशील हे जवकि प्रकृति परिवर्तनशील है। पुरुष विवेको है, 
परन्तु प्रकृति अविवेकी है । पुरुष अपरिणामी नित्य है, परन्तु प्रकृति परिणामी 
नित्य हं । 
जिस सत्ता को अधिकांशतः मारतीय दाशेनि्किं ने आत्मा बहाहैर्सी 
सत्ता को सांख्य ने पुरुष की संज्ञा से विमूषित किया है । पुरुष जौर आत्मा इस 
प्रकार एक ही तत्वं के विभिन्न नाम दहै। 
पुरुष कौ सत्ता स्वयं सिद्ध ( 8 ०४१९५ ) है ।इस सत्ता काखण्डन करना 
असम्भव है । यदि पुरुष की सत्ता का खण्डन किया जाय तो उसको सत्ता खण्डन 
के निषेध मेही निहित है। अतः पुरुष का अस्तित्व संशयरहित है । 
सांख्य ने पुरुष को श ड चैतन्य माना है । चतन्य आत्मामं सवेदा निवासकरता 
है। आत्मा को जाग्रत अवस्था, स्वप्नावस्था या सुषुप्तावस्था मसे किसी मी 
मवस्था में माना जाय उसमें च॑तन्य वतमान रहता है । इसलिये चैतन्य को आत्मा 
कागृण नही, बल्कि स्वमावमानागयाहै। अ त्मा प्रक्ष ख्पटहै। वहरव्यंत्थाः 
संसार के अन्य वस्तुओं को प्रकारित करती है। 
आत्माकोशरीर से मिन्न मानागयाहै। शरीर मौतिक (7४९21) है, 
परन्तु आत्मा भमौतिक अर्थात्‌ आध्यात्मिक है । आत्मा वृद्धि गौ र अहंकारसे भिन्न 
है, क्योकि भात्मा चेतन है जवकि बृद्धि ओर अहंकार अचेतन है । आत्मा इन्द्र्यो 
भौ भिन्न दै, क्योकि इन्दर्यां अनूमवके साधन जबकि पुरुष अनूमवसेपरेहै 
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पुरुष को सख्य न निष्क्रिय अर्थात्‌ अकर्ता माना है, वह संसारके कार्यो मे हाथ नहीं 
बटाता है । आत्मा को इसचल्यि मी निष्क्रिय माना गया है कि उसमें इच्छा संकल्प 
मौर द्वेष काअजमावहै। उस स्थल पर सांख्य का पुरुष जन दहोन के जीव' से मिक्त 
है । जैन दर्शन में जीवों को कर्तां (4९०४) माना गया है । जीव संसार के कायो 
मे संलग्न रहता है । परन्तु सांख्य का पुरुष द्रष्टा है । पुरुष ज्ञाता (ए ००५) 
है । वह्‌ ज्ञान कए विषय नहीं हो सकता है । आत्मा निस्त्रेगुण्य है, क्मोकि उसमें 
सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ गृणों का अभाव है 1 इसके विपरीत प्रकृति को त्रिगण- 
मयी माना जाता है, क्यो कि सत्व, रजस्‌ ओरतमस्‌ इसके आधार स्वरूप हँ । आत्मा 
शाइवत है । यह अनादि ओर अनन्त है। शरीर का जन्म होता है ओर मत्य्‌ मी। 
परन्तु आत्मा अविनाशी है । वह निरन्तर विद्यमान रहती है । 

आत्मा कायं कारण की श्ुखला से मक्त है । पुरुएकोन किसी वस्तु का 
कारण कहा जा सकता है ओर न कायं । कारण ओौर कायं शाब्द का प्रयोगं 
यदि पुरुष पर किया जाय तो वह प्रयोग अन्‌ चित होगा । 

पुरुष अपरिवतंनशील दै । इसके विपरीत प्रकृति परिवतंनज्ील है । पुरुष 
काल ओौरदिक कीसीमासे बाहर दहै। वह्‌ काल ओौर दिक्‌ मे नहीं है, क्योकि वहु 
नित्य है। 

पुरष सृख-दुःख से रहित दै, क्योकि वह्‌ राग ओौर देष से मुक्त है। राग सुख 
देन वाली ओर देष दुःख देने वारी इच्छा हे । 

पुरुष पाव्र-पुण्य मे रहित है । पाप ओर पुण्य उसके गुण नहीं है, क्योकि वहं 
निगुण है । सांख्य का आत्म-सम्बन्धी विचार अन्य दाशेनिकों से भिन्न है। न्याय 
वंदोषिक ने आत्मा को स्वतः अचेतन कहा है । आत्मा में चेतना का संचार तब ही 
होता है जव आत्मा का संपकं मन, शरीर ओौर इन्द्रियो से टोता है। चतन्य आत्मा 
का आगन्तुक लक्षण (१०५११००४०] 106) है । परन्तु सांख्य चैतन्य को 
आत्मा का स्वरूप मानता है । चैतन्य आत्मा का धमंन होकर स्वभाव है । इसके 
अतिरिक्त न्याय-वंरोषिक आत्मा को उच्छा द्वेष सृषदुःख इत्यादिका आघार 
मानता है । परन्तु सांख्य इसके विपरीत इच्छा, देष, सुख, दुःख, प्रयत्न इत्यादि 
का आधार बृद्धि को मानता दहे। 

सांख्य दाकर के आत्मा-सम्बन्धी विचार से सहमत नहीं है! गंकरने आत्मा 
को चैतन्य के साथ-टी-माथ आनन्दमय माना है । आत्मा सत्‌ चित्‌ मानन्द = 
“सच्चिदानन्द'' है । सांख्य आत्मा को आनन्दमय नहीं मानता है ) आनन्द भौर 
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-व्वैतन्य विरोघात्मक गृण है। एक ही वस्तु मे आनन्द ओर चैतन्य कानिवास 
मानना स्परातिमूलक दै । इसके अतिरिक्त आनन्द सत्व का फल दहै । आत्मा सतोगृण 
-से शन्य है, क्योकि वह्‌ त्रिगृणातीत है ।इसक्िएि आनन्द आत्मा का स्वरूप नहीं हो 
सकता है । फिर्‌ यदि आत्मा को आनन्द से यक्त माना जाय तो आत्मा में चंतन्य 
ओर आनन्दकेद्रेत कानिर्माण होगा। इसद्रैतसे मुक्त करने के ल्य सांख्य ने 
'आत्मा को आनन्दमय नहीं माना है । 
शंकर ओर सांख्य के आत्मा-संवंघी व्रिचारमें दूसरा अंतर यह्‌ टैकिशंकर 
"ने आत्मा को एक माना है जवकि सांख्य ने आत्मा को अनेक मानादहै | शंकरके 
अनुसार आत्मा की अनेकता अज्ञान के कारण उपस्थित होती है जिसके फलस्वरूप 
-वट्‌ अयथाथं है । परन्तु सांख्य अनंकता को सत्य मानता है । 
सख्य का पुरुष-विचार्‌ वृद्ध के आत्मा-विचार से भिन्न है । बुद्ध ने आत्माको 
“विज्ञान का प्रवाहु्‌ (87687, 0 0078610 5९88} माना दै । परन्तु सांख्य 
ने इसके विपरीत परिवतंनरील आत्मा को न मानकर आत्मा की नित्यतापरजोर 
धिया है । 
सांख्य के आत्मा" ओर चार्वाकके मात्मा" मेम्‌ मेद यह्‌ है कि सांख्य आत्मा 
को अभौतिक मानता है जवकि चार्वाक आत्मा को शरीर से अभिन्न अर्थात्‌ भौतिक 
मानता है। 


पुरुष के अस्तित्व के प्रमाण 
( 27008 {07 ६116 ९186106 ०{ 8०0प] ) 

प्रकृति की तरह पुरुष की सत्ता को प्रमाणित करने के लिए सांख्य विभिन्न 
थू क्तियों का प्रयोग करता है । इन य्‌ क्तियो का संकलन सांख्य कारिका के लेखक ने 
एकं रकतोक मे सुन्दरटंग से किया टै । वह इलोक निम्नांकित हैः- 

संघातपराथंत्वात्‌ त्रिग्‌णादि विपयंयादविष्ठानात्‌। 

पुरुषोस्ति मोक्तृमावात्‌ कंवल्याथं प्रवृत्तेश्च ॥। 
इस इलोक मे पुरुष को प्रमाणित करन के चिएर्पाँच प्रधान तकं अन्तर्म हैं । प्रत्येक 
को व्याख्या आवद्यक है । 

(१) संघातप रार्थत्वात्‌ः- विशव की समस्त वस्तुएः संघातमय दँ । सावयव 
चस्तुजो को संचातमय कहा जाता है । संघातमय वस्तुजों का स्वरूप यह दहै किवे 
इसरों के उदेश्य के लिए निमित होती हैँ । मन, इन्दर्या, शरीर, अह कार, वुद्धि 





सांख्य दशन २४६७ 


इत्यादि संघातमय पदाथं दहै । जिस प्रकार खाट का निर्माण शयन करने वाकेके 
च््ए होता है उसी प्रकार विश्व की इन वस्तुञं का निर्माण दूसरों के प्रयोजन के 


किए हज ह । यदि यह माना जाय कि इन वस्तुमो का निर्माण प्रकृति के प्रयोजन 


के ल्िणहैतो यह धारणा गत होगी, क्योकि प्रकरंति अचेतन होने के कारण इन 
` विषयों का उपभोग करने मे असमथं है । अतः पुरुष को सत्ता प्रमाणित होती है 
जिसके उटेग्य की पूत्ति के छिणए संसार की प्रत्येक वस्तु साघन मात्र है । यहाँ तक कि 
कृति स्वयः पुरूष के प्रयोजन की पूति मे सहायक टै । पुरुष के उदेश्य की पूति के 
निभित्त प्रकृति सिन्न-मिन्न वस्तुओं का विकास करती है । इसी कारण विकरासवाद 
को सांख्य ने प्रयोजनमय माना है । इस तकं को प्रयोजनात्मक (४९९०1016) 
-कंहते है । 
(२) च्रिगुणादिविप्ययात्‌ः-विदव कौ वस्तुं त्रिगुणात्मक द, क्योकि उनमें 
-सुख-दुःख ओर उदासीनता उत्पन्न करने कौ शक्ति है। इसि कोई एसे तत्वं 
का रहना अनिवायं है जो अत्रिगृण हो । ताकिक दृष्टिकोणसे त्रिगृण का-विचार 
अत्रिगृण के विचारकीओर संकेत करतादहे। वह अत्रिग्‌ण तत्व जिसकी ओर 
+तरिगुणात्मक विर्व संकेत करता है, पुरुष है । पुरुष विभिन्न गुणों का साक्षी है, 
-परन्तु वह्‌ स्वय इनसे परे है । यह प्रमाण ताकिक (1०2०४) कहा जाता है । 
(३) अधिष्ठानात्‌ः-विर्व के समस्त मोतिक पदाथं अचेतन हैँ । अचेतन 
"वस्तु अपनी क्रियाओं का प्रदर्शन तमी कर सकती है, जब उसके संचालन के लिए 
चेतन सत्ता के रूप में कारीगर को माना जाय। उसी प्रकार प्रकृति तथा उसके 
विकारोंकामी कोर्द्‌न कोई पथ-प्रदशंक अवद्य होगा । हां, तो प्रशन यह है कि 
वह्‌ कौन चेतन तत्व है जो अचेतन प्रकृति तथा उसके विकारो का पथ-प्रददान करता 
है । सांख्य के अन्‌ सार व॑ह॒ चेतन तत्वं पुरुष है जो प्रकृति, महत्‌, अहंकार, मन आदि 
अचेतन पदार्थों का पथ-प्रद्ंक है। पुरुष समस्त विषयों का अधिष्ठाता है। 
-इस प्रकार अचेतन प्रकृति एवं उसके विकारो के चेतन अधिष्ठाता के रूप मे सांख्य 
पुरुष को सत्ता प्रमाणित करता है । यह्‌ प्रमाण तात्विक (००६०1००७) 
कहा जाता है। 
(४) भोक्त॒भावात्‌ः-- प्रकृति से संसार को समस्त वस्तुजों का विकास होता 
है । समस्त वस्तुएं मोग्य हँ । अतः इन वस्तुओं का मोक्ता होना परमावद्यक है । 
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२६४ भारतीय देन को रूप.रेखषट 


अव श्रदन है कि इन वस्तुमों का मोक्ता कौन ह † इन वस्तुजों का मोक्ता प्रकृति 


नहीं हौ सकती है, क्योंकि वह अचेतन है । इसके अतिरिक्त प्रकृति मण्य टे। एक 
ही वस्तु मोग्य गौर मोक्ता दोनों नहीं हो सकती । यदि एसा माना जाय तौ आत्म~ 
विरोघ (8०1 ०००॥7०.010110 ) का निर्माण होगा । वृद्धि मी इन वस्तुजों का उप~ 
मोग नहीं कर सकती दै, क्योकि वह्‌ मी अचेतन है। इससे यह संकेत होता है कि.. 
संसार की विभिन्न वस्त॒ओं का मोक्ता चेतन सत्ताही है। संसार का प्रत्येकं पदा्थं 
सख-दःख ओर उदासीनता उत्पन्न करता है । परन्तु सुख, दुःख ओर उदासीनता का 
अथं तव ही निकल्ता है जवकि इनका अनुमव करने वाली कोई चेतन सत्ता हो ॥ 
सच पूछा जाय तो पुरूष ही वह चेतन सत्ता है--वही सुख-दुःख ओर उदासीनता 
का अनुमव करता दै। अतः पुरुष का अस्तित्व{मानना आवच्यक है । यह्‌ प्रमाण 
नैतिक ( €४१1५४] ) कहा जाता है 5 

(५) कँवल्याथप्रवत्तेः-विदव मे कछ एसे व्यक्ति भी टै जो मोक्ष के लि 
प्रयत्नडील रहते दै । मोक्ष दुःखो के विनाश को कहा जाता है । मुक्ति कौ कामना 
भौतिक विषयों के चि संमव नहीं है, क्योकि वे दुःखात्मक एवं अचेतन हँ । मोक्ष 
की कामना अदारीरी व्यक्ति के द्वारा दी सम्मव मानी जा सकती है । वह्‌ चेतन 
मदारीरी सत्ता पुरुष है । यदि पुरुष का अस्तित्व नहीं माना जाय तो मोक्ष, मुमृक्षा 
(मक्त पाने की अभिलाषा), जीवनमूक्ति मादि शब्द निरथंक हो जायेगे । इससे 
प्रमाणित होता दै कि पुरुष का अस्तित्वं अनिवायं है। यह प्रमाण धार्मिकः 
(ग्लोक्ा०पऽ) कहा जाता दे। 

पुरुष का अस्तित्व प्रमाणित हौ जाने के बाद पुरुष की संख्या पर विचार करना 
वांछनीय है । सांख्य के अनसार पुरुष की संख्या अनेक दै । जितने जीव (€्ण- 
००] 8) रै ,उतनी ही आत्षाएं है । समी आत्माओं का स्वरूप चंतन्य है । 
गुण की दृष्टि से समी आत्माएं समानर्है,पर परिमाणकीदृष्टिसेवेमित्त-मित्है। 
इस प्रकार सांख्य, पुरुष के सम्बन्ध मे अनेकवाद का समथक हो जाता है । सांख्य 
का यह्‌ विचार जेन ओर मीमांसा दन के आत्मा-सम्बन्धी विचार से मेल रखता 
है । मीमांसा ओर जेन मी आत्मा की अनेकता में विश्वास करते हैँ । परन्तु सांख्य 
के अनेकात्मवाद का विचार शंकर के आत्मा-विचार का विरोध करतादै। शंकर 
ने आत्माको एक माना है । एक ही आत्मा का प्रतिबिम्ब अनेक आत्माओं के रूपमे 
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सांख्य दान २४६ 


होताहै, आत्मा की अनेकता आज्ञान के कारण दृष्टिगोचर होती है, जिसे सत्य कहना 
भ्रामक है। 

सांख्य आत्मा की अनेकता को युक्तियों के द्वारा प्रमाणित करता है । इन्हुं 
अनेकात्मवाद का प्रमाण कहा जाता है ("008 {07 प्पधाो फ़ ग 3श)। 
प्रमाण पांच है जिनकी व्याख्या यहं एक-एक कर होगी । 

(१) व्यक्तियों के जन्म-मरण मे विभिन्नता है। जव एक व्यक्ति जन्मलेताहै 
तो दूसरे व्यक्ति की मृत्यु होती है । यदि विइव मे एक ही आत्मा का निवास होता 
तो एक व्यक्ति के जन्म लेने से संसारके समस्त व्यक्तियों को जन्म केना पड़ता। 
एक व्यक्ति के मरने से समी व्यक्तियों को मरना पडता । परन्तु एेसा नहीं होताहै 
जिससे प्रमाणित होता है कि आत्माएं अनेक हैँ । इस प्रकार व्यवित के जन्म-मरण 
मे मिन्नता को देखकर आत्मा की मिन्नता का अनमान होता है । 

(२) संसार के व्यक्तियों को ज्ञानेन्द्रिय ओर कर्मंन्द्रियों में विभिन्नता है। 
कोई व्यक्ति अन्धा है, कोई बहरा है, कोई कंगड़ा है । यदि विर्व में एक ही आत्मा 
का अस्तित्व होता तो एक व्यवित के अन्धा होने से संसारके समस्त व्यक्तियों को 
अन्धा होना पड़ता तथा एक व्यक्ति के बहरा होने से संसार के समस्त व्यक्तियोंको 
बहरा होना पडता । परन्तु एसी बात नहीं पायी जाती जिससे आत्मा की अनेकता 
का सबत मिल जाता है । इस तक में व्यक्ति के अन्धापन, छंगड़ापन ओर बहरापन 
के आघार पर पुरुष की अनेकता सावित की गयी है। 


(३) जव हम विश्व को ओर द्‌ष्टिपात करते है तो व्यक्तियों के का्य-कलापों 
मे विमिच्नता पाते ह । जब एक व्यक्ति सत्रिय रहता है तो दूसरा व्यक्ति निष्क्रिय 
रहता है । जब एक व्यक्ति हसता है तव दूसरा व्यविति रोता है । जव एकं व्यक्ति 
घा्मिक कायं करता रहता है तब दूसरा व्यक्ति अधामिक कायं करता है । जब एक 
व्यक्ति अथक परिश्रम करता है तब दूसरा सोता है। इससे प्रमाणित होता है कि 
आत्माएं अनेक है । यदि आत्मा एक होती तो एक व्यक्ति के रोने या हंसने से 
समस्त व्यक्ति हसते अथवा रोते । 

(४) यद्यपि प्रत्येक व्यक्ति मे सत्व, रजस्‌ ओर तामस्‌ तीनों गृण विद्यमान हैँ 
फिर मी किसी व्यक्ति मं सत्वगूण की प्रधानता होती है तो किसी में तमोगुण की 
मौर किसी दूसरे व्यक्ति में रजोगण की प्रघानता होती है । जिस व्यवित में सत्व- 
गुण की प्रधानता रहती है उसे सात्विक, जिसमें तमोग्‌ण कौ प्रधानता रहती है उसे 
तामसिक ओरं जिसमें रजोगण की प्रधानता रहती है उसे राजसिक कहा जातां है \ 


३०० भारतीय ददन की रूप-रेखा 


सात्विक व्यक्ति में सुख, सन्तोष एवं ज्ञान निहित होता दै । राजसिक व्यक्तिमें 
दुःख तथा आसक्ति का निवास होता है। तामसिक व्यक्ति में अज्ञान एवं उदा- 
सीनता वत्तंमान रहती है । यदि एक ही आत्मा होती तो समी व्यक्ति सात्विक, 
तामसिक या राजसिक होते । परन्तु एेसा नहीं पाया जाता। इसमे आत्मा की 
सनकता सिद्ध होती है । इस युक्ति में व्यक्तियों के सात्विक, राजसिक ओौर 
तामसिक वर्गो मे विभक्त होने के फलस्वरूप आत्मा को अनेक माना गया है । 

(५) आत्मा की अनेकता को प्रमाणित करने के लिये अन्तिम तकं सवल माना 
जाताहे। संसारके व्यक्तियों में विभिन्न कोटिया है । कोई व्यक्ति उच्चकोटि का 
माना जाता हे तो कोई व्यक्ति निम्नकोटि का माना जाता है। देवतागण मनुष्य 
से उच्चकोटि के माने जाते हँ जवकि परु, पक्षी इससे निम्नकोटि के माने जाते है । 
यदि. विद्व मे एकही आत्मा का निवास होता तो समी जीवों को एक ही कोटि में 
रखा जाता । इस प्रकार जीवों की भिन्न-मिन्न श्रेणियों को देखकर आत्मा को 
अनेक मानना अनिवार्य है । 


विकासवाद का सिद्धान्त 
( दण 0 एण्णप्ण०ः ) 


विर्व की उत्पत्ति का प्रशन दर्शन का महत्वपुणं प्रदन रहा है । प्रत्येक दारं 
निक-विश्व की उत्पत्ति किस प्रकार हई ?--इस प्रन का उत्तर देने का प्रयास 
करता है । साधारणतया कहा जाता है कि विव का निर्माण ईदवर ने गन्य से 
किसी काल-विश्ेष में किया है। सांख्य इस मत से सहमत नहीं है, क्योकि वह 
ईङवर की सत्ता मे अविरवास करता है । जव ईदवर का अस्तित्व ही नहीं हैतो 
फिर ईङवर को सखरण्टा मानने का प्रदन ही कां उठता है ? सांख्य के अनुसार यह्‌ 
संसार विकासका फल टै, ईवर की सुष्टि नहीं है । इस प्रकार सास्य विकास 
वादका समथंकटहो जाताटहै। 


प्रकृति ही वह॒ तत्व है जिससे संसार की समस्त वस्तुएे विकसित होती हैँ। 
समस्त विदव प्रकृति का परिणाम है । प्रकृति तीन गृणों की साम्यावस्था का नाम 
है । प्रकृति-गुण निरन्तर प्रगतिशील रहते दै. चाहे प्रकृति किसी भी अवस्था मे हो । 
जव प्रकृति शान्तावस्था में रहती है तब मी प्रकृति के गणो मे परिवत्तंन होता है । 
इस समय प्रकृति के अन्दर सरूप परिणाम परिलक्षित होता है । यह प्रकृति के 
अ्रल्य को-जवस्था है । इस अवस्था मेँ प्रकृति किसी वस्तु का निर्माण करने भँ 
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असमथं रहती है । विकासवाद की क्रिया तमी आरम्भो सकती है जव प्रकृति 
मे विरूप परिणाम हो । परन्तु विरूप-परिणाम के ल्य पुरूष ओौर प्रकृति का संयोग 
परमावश्यक है । सर राब्दों मे विकास के प्रणयन के लिये पुरुष ओर प्रकृति का 
संयोग अपेक्षित है । अकेटी प्रकृति विकास नहीं कर सकती है, क्योकि वह्‌ अचेतन 
है । अकेला पुरुष मी विकासं नहीं कर सकता, क्योकि वह निष्क्रिय है । प्रकृति 
दशनाथ, अर्थात्‌ देखे जाने के लिये, पुरुष पर आचरित है ओर पुरुष कंवल्याथं अर्थात्‌ 
मोक्ष प्राप्त करने के लिये प्रकृति की अपेक्षा रखता है। इस प्रकार दोनों को एक 
दूसर के संसगं की आवश्यकता महसूस होती हे । 
परन्तु दोनों का संसगं सम्भव नहीं जान पड़ता है, क्योकि ष्दोनों एक दूसरे के 
प्रतिक्ल एवं विरोघात्मक हैँ । प्रकृति अचेतन है, परन्तु पुरुष चेतन हे । प्रकृति 
त्रिगुणात्मक है, परन्तु पुरुष त्रिगुणातीत है । प्रकृति एक है, परन्तु पुरुष अनेक हैँ । 
प्रकृति का संसगं एक समस्या है जिसका समाघान कटिन जान पड़ता है । 
सांख्य इस समस्या का समाघान करनं के ल्य उपमां का प्रयोग करता रै, 
जिसमें प्रथम उपमा इस प्रकार है । जिस प्रकार जंगलमे आग ल्ग जाने पर एक 
अन्धा ओर कंगड़ा व्यक्ति एक दूसरे की सहायता से जंगल से पार होते है उसी 
प्रकार जड प्रकृति ओर निष्क्रिय पुरुष के सहयोग से विकासवाद का ओरम्म होता 
है । प्रकृति पुरुष के अभाव में अन्धी है ओर पुरुष प्रकृति के विना पंगु है। इस 
उपम में प्रकृति की तुलना अन्घं व्यक्ति से तथा पुरुष की तुलना ठेंगड़ व्यक्ति से 
की गई है । परन्तु ज्योही पुरुष ओर प्रकृति के स्वरूप पर विचार किया जाता है, 
यह उपमा गलत प्रतीत होती है । अघा ओर ठंगड़ा दोनों चेतन है, परन्तु पुरुषं 
ओर प्रकृति के प्ररन में पुरुष चेतन है जवकि प्रकृति अचेतन है । इसलिये चेतन ओौरः 
अचेतन सत्ता की तुलना चेतन व्यक्तियों से करना अमान्य प्रतीत होता है । इसके 
अतिरिक्त इस उपमा के विरुद्ध दूसरा आक्षेप यह्‌ किया जाता है कि कंगड़ ओर 
अंघे दोनों का उदर्य एक है, गौर वह है जंग यै बाहर होना । इसके विपरीतः 
मोक्ष की प्राप्ति सिफं पुरुष का उहेश्य है, प्रकृति का नहीं । इस उपमा की कमजो- 
रियो से अवगत होकर सांख्य दूसरी उपमा का आभ्य लेता है जिसकी चर्चा 
आवश्यक है ॥ 


जिस प्रकार च्‌म्बक (118 &०४) लोहा को अपनी ओर आङ्ष्ट करता है 
उसी प्रकार सक्रिय प्रकृति चेतन पुरुष को अपनी ओर आकृष्ट करती है । इस उपमा 
मे पुरुष की तुलना लोहा तथा प्रकृति की तुलना चृम्बक से की गई है। परन्तु 
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पहली उपमा की तरह यह्‌ उपमा मी पुरुष ओर प्रकृति के संसगं की व्याख्या करने 
मे जसमध है, क्योकि लोहा भौर चुम्बक दोनों अचेतन दँ जव कि पुरुष ओर प्रकृति 
मं पुरुष चेतन ओर प्रकृति अचेतन है । अतः दो अचेतन वस्तुं के आघार पर 
चेतन एवं अचेतन कौ विरोधात्मक सत्ताओं के संसगं की व्याख्या करना 
भ्रामक है। 

कोई मी दाशंनिक जव उपमां का सहारा लेता है तब उसके ददन में 
असंगति आ जाती है। इसका कारण यह्‌ है कि उपमाओं के हारा जो व्याख्या 


होती है, वह अताक्रिक कटी जाती है। अतः उपमाओं पर आधारित पृरष ओर ` 


भक्ति के सम्बन्व की व्याख्या मी अमान्य ही कही जायगी । 


साख्य मी इन कटिनाइयों से घवडा कर कहता है कि पुरुष ओर प्रकृति के बीच 
यथाथ संयोग नहीं होता है; अपितु सिफं निकटता का सम्बन्ध होता है । पुरुष भौर 
भकृति का सा्निध्यही प्रकृति की साम्यावस्थाको मंग करने के लिए पर्याप्त है । 
ज्योंही पुरुष प्रकृति के समीप आता है त्योही प्रकृति की साम्यावस्था मंग होती है 
जिसके फलस्वरूप गुणो मे विरूप परिवतंन बारम्म होता है । सवं प्रथम रजस्‌ जो 
क्रिया का प्रेरक है, परिवतंनशील होता है जिसके फलस्वरूप तमस्‌ ओौर सत्वग्‌ण 
गतिगीलं हो जाते हैँ । इस प्रकार प्रकृति में मीषण खल्वली मच जाती है; एक 
प्रकारकागृण दूसरे प्रकारकेग्‌णपर्‌ आधिपत्य प्राप्त करने का प्रयास करता है। 
अधिक वल वाङेगूण न्यून वल वालेगुण को अभिमत करदेते ह । गृणों के बलमें 
परिवतेन होने के कारण भित्त-मिन्न समयो मे भित्न-मिन्न गृण प्रवल हो जाते हैं। 
कमी सत्व ग्‌ण को प्रमुखता मिलती है तो कभी रजो गुण को, तो कमी तमो गुण 


को प्रवानता मिलती है । प्रत्येक गृण की प्रधानता के साथ-साथ नये पदार्थों. 


का आवि्माव होता है। 

यहःजानने के वाद करि विकासवाद काभरम्म कैसे होता है यह जानना 
आवश्यक टै कि विकासवाद का कर्म क्या है । सांख्य दशन के अन्‌सार विकास का 
रम यह है-- 


सवश्रथम प्रकृति से महत्‌" तत्व का आ विमवि होता है । महत्‌ का अथं महान 
दोता है । परिमाण कीद्‌ष्टि से महत्‌ प्रकृति की समी विछृतियों (०९०1८४०8) 
से वृहत्‌ है । विराट विश्व महत्‌ में बीज के रूप में समाविष्ट रहता है । इस तत्तव 
की व्याख्या वाहय ओौर आम्यान्तर,दो द्ष्ट्योंसेकीजा सकती है। वाह््यदृष्टि 
से यह 'महत्‌' कहा जाता है, परन्तु आम्यान्तर दृष्टि से यह बुद्धि" कटलाती है, जो 
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मिन्न-मिन्न जीवों मे विद्यमान रहती है । इस प्रकार महत्‌ को ही बृद्धि मी कहा 
जातादहै। वृद्धि के दो मुख्य काये है--निङ्चय (१९५००) ओर अवधारण 

( ४8८लाश्र पाला ) । वृद्धि की सहायता से किसी विषय पर निणंय दिया 
जाताहै। वृद्धिही ज्ञाता ओर ज्ञेय के वीच मेद स्पष्ट करती है स्मृतियों का 
आघार वृद्धि है । वुद्धि पुरुष के लिए सहायक है । बृद्धि की सहायता सेपपुरुष अपने 
-ओौर प्रकृति के मेद को समञ्चता है तथा अपने वास्तविक स्वरूप को पह्चानता हैँ । 
-चुद्धि स्वयं प्रकादावान्‌ है तथा वह्‌ अन्य वस्तुओं को मी प्रकारित करती है । 


यद्यपि बुद्धि त्रिगृणात्मक है, फिरमी बृद्धि का स्वरूप सात्विक मानाजातारहै, 
क्योकि बुद्धि का प्रादुर्भाव सत्व गण के अधिकाधिक प्रमाव केकारण होता हे। 
जव वृद्धिमें सत्वगुण को प्रबलता होतीदैतोवृद्धि मेंज्ञान (10160९९), 
चमं (प्प), वैराग्य (नौष्नाप्पलण+), एेडवयं ( >:0्‌16106 ) जसे 
गुणों का विकास होता है । परन्तु जव वृद्धिमें तमोगुण की प्रघानता होती दहै. 
तो वृद्धि में अज्ञान ( 1६०८५५९ ), अघमं (१५९), आसक्ति (4४४९०) 
1९71) अदाक्ति (17110९{०५४००) जसे प्रतिकूल गुणों का प्रादुमवि होता है । 
प्रकृति का प्रथम विकार होने के कारण बुद्धि में पुरुष का चंतन्य प्रतिविम्बित 
होता है। जिस प्रकार शीदो के सामने रखा हु गृलाव को फूल शीशे में 
अ्रतिविम्वित होता है उसी प्रकार पुरुष का स्वरूप वृद्धि के निकट होने के प्रकरणं वुद्धि 
मे प्रतिविम्बित होता है । परन्तु इससे यह निष्कषं निकालना कि वुद्धि पुरुष के समान 
है, हास्यास्पद होगा । बृद्धि ओर पुरुष में विरोध ही विरोघ है । बृद्धि परिणामी है, 
परन्तु पुरुष अपरिणामी (©18118०1९88) हे । बृद्धि त्रिगुणमयी है, ¦ जबकि पुरूष 
त्रिग्‌णातीत है। बृद्धि जचेतन है, परन्तु पुरुष चेतन है। ब॒द्धि ज्ञान का विषयं 
(0 फ) है, परन्तु पुस्ष ज्ञाता (परल) है । 


प्रकृति का दूसरा विकार अहंकार है । अहंकार का कारण बुद्धि है । किसी 
-घस्तु के सम्बन्धमें वृद्धिकार्मै'यामेराका माव रखना अहंकार है। अहंकार 
के कारण ही मनुष्य में व्यक्तित्व तथा स्वाथं की मावना का विकासहोताहे। 
महकार अभिमान का पर्याय है। सांख्य कारिका मे अभिमान की परिभाषा 
-"अभिमानोऽटंकारः' कह कर दी गई है । अहंकार स्वयं मौतिक रहै। अदृंकार ही 
“विर्व के समी व्यवहारो का आघार है। जब एकं कलाकार के मन मे किसी वस्तु 
कानिर्माण करने का संकल्प उटता है--्म अम्‌क वस्तु कानिर्माण करू तव वहु 
-निर्माण के कायं में प्रवृत्तहो जाताहै। अहंकार का प्रमाव पुरुष पर पूणेरूप से 
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पड़ता हे । अहंकार के वशीमूत होकर पुरुष अपने को कर्ता (7०९) समज्लने 
लगता है, यद्यपि वह्‌ अकर्ता (प ०-पण्ल) है। अहंकार के प्रमावमें जाकर 
पुरष अपने को कामी (7९8ण्ः) तथा संसार की वस्तुओं का व्वामी समन्नने 
लगता है । इस प्रकार अहुकार के कारण पुम्ष मिथ्या भ्रम में पड़ जातारै। 

अहंकार तीन प्रकार का होता है--वंकारिक अथवा सात्विक, भूतादि अथवा 
तामस, ओर तेजस अथवा राजस । 

(१) वेकारिक अथवा सात्विक अहंकार :--सात्विक अहंकार अहंकार 
का वह्‌ रूप है जिसमे सत्व गृण की प्रमृखता रहती है । सात्विक अहंकार से मन, 
पांच जानेद्दरिय ओौरर्पाँच कर्मन्धियों का विकास होतादै। इस प्रकार सात्विक 
अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों का जाविभवि होता है । 

(२) भूतादि अथवा तामस अहंकार :--तामस अथवा मृताःदि अहंकार अह्‌. 
कारका वह्‌ रूप है जिसमें तमो गृण की प्रधानतां रहती है । तामस अहंकार सेः 
पच-तन्मात्राएें ( ० प ४८ नव॒लणल8 ) का प्रादुर्मावि होता है । 

(३) राजस अथवा तेजस अहंकार - राजस अहंकार अहंकार का वह रूपः 
है जिसमें रजो गृण की प्रमृखंता रहती है । इससे किसी वस्तु का आवि्माव नहीं 
होता है । राजस अहंकार सात्विक ओौर तामस अहंकारो को शक्ति प्रदान करताहैः 
जिसके फलस्वरूप वह विमिन्न विषयों का निर्माण करने के योग्य होते है । इसप्रकार 
राजस अहंकार अन्य दो अहंकारो का सहायक मात्र हँ । सांख्य की ग्यारह इन्द्रियों 
मे पांच ज्ञानेन्द्रिय, एवं पाच कमं न्द्रियां एवं मन है । पाँच ज्ञानेन्द्रिय ये हँ-- चक्षु 
(86086 8181४ ) श्रवणेन्द्रिय, (68686 0 1168772}, घाणेन्द्रिय (861188 - 
0१ 871९] }, रसनेन्द्रिय ( 8618९ 0 ४४5६९ ) ओर स्प न्द्रिय ( 8९०8९. 
० ८०५ ) है । इन पाँच इन्द्रियो से क्रमशः रूप, शब्द, गन्ध, स्वाद ओर स्पर्ल 
का ज्ञान प्राप्त होता है। यहां पर यह्‌ कह्‌ देना आवश्यक होगा कि आंख, कान, 
जीम तथा त्वचा वास्तविक इन्द्रियां नहीं है । इनमें से प्रत्येक में शक्ति समाविष्ट है 
जिसे ही वास्तविक इन्द्रियां कहना उचित है। 

पाच करमेन्दरियां शरीर के इन अमो मे स्थित है--मुख, हाथ, पैर, मलार, 
जननेन्द्रिय । इनके कायं ह, करमशः बोलना, पकडना या ग्रहण करना चल्ना- 
फिरना, मल वाह्र करना तथा संतान उत्पन्न करना। मुख, हाथ, पैर आदिः 
करमेन्धरियां नहीं है, अपितु उनमें निहित शक्ति ही कमं न्द्रया ह जो कायं सम्पादितः 
करते है। 
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मन एक मृख्य इन्द्रिय है 1 यह आभ्यन्तर इन्द्रिय है जो ज्ञानद्दियों गौर्‌ 
कर्मेन्द्रियों को उनके विषयों की ओर प्रेरित करती दै । इस प्रकार मन ज्ञाने न््रर्यो 
ओर कर्मेटिद्रयों के संचालन म सहायता प्रदान करता है । मन सूक्ष्म हे, यद्यपि वहू 
सावयव है] सावयवं होने के कारणं वह्‌ विभिन्न इन्द्रियों के साथ एक ही समय 
संय कत हो सकता है । संन विभिनच्च उच्रियो से प्राप्त संवेदनाओो को अथं जोड़कर्‌ 
प्रत्यक्ष के रूपमे परिणत करता है) 

सांख्य का मन-पम्बन्धी विचार न्याय-वेडोषिक के मन-सम्बन्धी विचार काः 
विरोध करता है । न्माय-वैयो पिक दशन मेँ मन को निरवयव एवं अणु माना गया 
है । मन नित्यदहै। निरवधवं होनंके कारण मनं कासंयोग एक ही समय एकी 
इन्द्रिय से सम्मवंदै। इस प्रकार मनमेंएक ही समय विभिन्न प्रकार के ज्ञान, 
इच्छ आदि का प्रादुर्मावं नहीं हो सकता । परन्तु साख्य ने इसके विपरीत मनः 
को सावयवं माना है। विंमिनद्न अवयवो से युक्त होने के कारण मन का संयोग्‌ 
एक ही समथ विभिन्न इन्दि से सम्मव हे जिसके फलस्वरूप मनमेज्ञान, इच्छा 
आदि संकल्प कौ अनृभूति एक ही क्षण में हो सकती है । न्याय-वंशेषिक ने मन 
को नित्य अर्थात्‌ अर्िनाश्ी माना है, परन्तु स॒ख्य इनके विपरीत मन" को अनित्य 
अर्थात्‌ विनाशी मानता है। 

पाँच कर्मरिद्रय तथ पाँच॑ज्ञानेन्द्रिय, वुद्धि, अहंकार, तथा मन को तेरह करण" 
( {11९८1 ०7४8) कटा जाता है । पांच ज्ञानेन्द्रिय तथा पाँच कमन्द्रयो 
को वाह्य करण ( 6>€1'118] 01708118 ) कहा जाता ह । इसके विपरःतं बृद्धि, 
अहंकार तथा मन को सन्मिल्तिरूप से अन्तःकरणं (¡परा 01९2118} 
कटा जाता है । बाह्ये द्रयों अथात वबाह्यकरण का सम्बन्ध सिफं वतमान से 
रहता है, परन्तु अंतःकरण का सम्बन्ध मृत, वतमान तथा मविष्य तनो कालो से 
होता है । दस बाह्य इन्द्रियों तथ! मन को सम्मिलित रूप से "इन्द्रियां" क्म जाता 
है । इस प्रकार सांख्य दर्शन मे इन्द्रियां ग्यारह मानी गयी है, परन्तु इसके विपरीत 
त्याय-वैरं षिक दर्शन मे मन तथा पाँच जानेग्द्रियोंको स्फ ण्व्य की सज्ञादी 
गई है । सख्य के मतानृपार इद्रियां अहंकार से उत्पन्ने होती हं; परन्तु न्यायः 
वंडोपिक के अनसार इन्द्रियां महामृतों से निमित होती है। 

तापरस अहंकार से तन्पात्राओं का व्रिकास होता है। तन्मात्र.ए मृतो के 
सृक्ष्म रूप दँ । सच ¶ूछा जाय तो ये मूतों के सार तत्त्व ( ९88९९९०1 पप व४ष्ठौ 
है । तामस अहंकार का. कायं होने के कारण ये अचल है। तन्माव्राये पि. 
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प्रकार की होती ्है। शब्दके सृक्ष्मरूप को शब्द तन्मात्रा ( ऽप? 1€ 
-लुल€णला४ ०६ 8०प्पत्‌ ), रूपके सार अथवा सुक्ष्म स्प को रूप-तन्मात्रा 
ऽन्न गल्णला४ ० (गण्यत ) गंव के सृष्ष्म रूप अथवा सारको गंव 
"तन्मात्रा ( ऽप लदणलण॥ ° 51४6] ), स्वाद के सार अथवा सूक्ष्म 
प को रस तन्मात्रा ( ऽपएघ० €८००४ ०१४९४8४९ } तथा स्प के सूक्ष्म 
रूप अथवा सार को स्पदां तन्मात्रा ( ऽप ४५ व€प्लप ०१ 1० # ) कटा 
जाता दहै। 
तन्मात्राओं का ज्ञान प्रत्यक्ष से सम्भव नहीं है, क्योकि वे सृक्ष्माति-सृक्ष्मटैं। 
उनका ज्ञान अनूमान से सम्भव है। 
पंच-तन्माच्रा से पंच महाभूतो क। प्रादुर्माव होता दहै। पंच-तन्मात्रा 
ओौर पंच-महाम्‌त में अन्तर यह है कि पंच तन्मात्रा सूक्ष्म हं जवकि पच-महामूत 
स्थ॒लदै। एच तन्मात्रा से पंच-महाम्‌त का विकास इसप्रकार होता है-- 
राव्द तन्मात्रा से आकाडा की उत्पत्ति होती है; जिसका गुण राब्द हे । 
सपर तन्मात्रा--शब्द तन्मात्रा से वाय्‌ काविकास होता है। वायुकागुण 
शब्द ओर स्परं दोनों है। रूप तन्मात्रा +स्पशं तन्मात्रा~+राव्द तन्मात्रा से 
अग्निका विकास होता है। रूप, स्पदं ओर शव्द अग्नि के गृण माने जातेहे। 
रस तन्मात्रा +रूप तन्मात्रा +स्पड तन्मात्रा + दाब्द तन्माव्रासे जलका आविभवि 
होतार जिसकेग्‌ृण स्वाद, रूप, सपरं ओर ङन्द ह । गध तन्माव्रा+रस तन्मात्रा 
रूप तन्मात्रा +-स्पं तन्मात्रा + ङन्द तन्मात्रा से पृध्वी काविकास हतार जिसके 
गृण गव, स्वादे, रूप, स्पे ओर शब्ददहैँ। इस प्रकारपध्वीके पाँचगुण हं। 
आकाड, वायु, अग्नि, जख तथा पृथ्वी पाँच महामूत ह । पंचमूतों में प्रत्येक 
का विरिष्टग्‌ण मानागयाहै। आकाश का विरिष्ट गृण शब्द, वायू, का विशिष्ट 
गुण स्पशं, अग्निका विरिष्टग्‌ण रूप, जलका विरिष्टगृण स्वाद तथापृध्वीका 
 विरिष्टग्‌ण गंध होता है । पचम्‌तों का भिन्न-मिन्न परिमाणो मे सम्मिश्रण होता 
हं जिसके फलस्वरूप विश्व की विभिन्न वस्तुओं का निर्माण होता है । 
विकास क्रायह क्रमसांख्य कारिकामें वणित है। परन्तु विज्ञानभिक्षु 
विवास का एकं दूसरा क्रम प्रस्तुत करते है, जो सांख्य-कारिका के विकास-क्रम 
सेगौणवातोंमे भिन्न प्रतीत होता है। विज्ञान भिक्षु के अन्‌सार प्रकृति से महत्‌ या 
बृद्धि का विकास होता है; बृद्धि से अहंकार का विकास होता है। सात्विक 
-अहकार से सिफं मनः का विकास होता है । राजस अहंकार से दस बाह्य इन्द्रियों 
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का प्रादुमवि होता है । तामस अहकार से पच-तन्मात्राओं का तथा पंच-तन्मात्राओं 
से प॑च-महामूतों का विकास होता है । विकासवाद केइस क्रम को सांख्य कारिका 
के विकास-क्रम से कम प्रामाणिक माना जाता है। वाचस्पति मिश्र मी सास्य 
कारिकामे निहित विकासके क्रम का समर्थन करते रहै 
विकासकेवि्मिन्नक्रमोंकोदेखने से स्पष्टहो जाताहै कि विकासवाद विभिन्न 
तत्वों कर्खेलहै। ये विभिन्न तत्त्व प्रकति+-वुद्धि+अहंकार-+मन~र्पांच 
ज्ञानेन्द्रिय +-पाँच कमंन्द्रियाँ +-पंच तन्मात्राए + पंच महा मूत =-२४ होते हैँ । यदि 
इन चोवीस तत्त्वों मे पुरुष को जोडा जाय तो पचीस तत्त्व हो जाते हँ । ये पीस 
तत्त्वे सांख्य-दरन मे अत्यधिक प्रसिद्ध हैँ। इन पचीस तत्त्वो मे चार प्रकार के 
तत्त्वं हैं| 
पहले प्रकार का तत्त्व पुरुषै जो न कायं हैन कारण। यद्यपि पुरुष कायं 
ओर कारण की श्युखलासे मुक्त है, फिर भी वह सृष्टि को प्रभावित 
करताहेै। 
दूसरे प्रकार का तत्त्वं प्रकृति है जो सिफं कारण है । यदि प्रकृति को कारण 
मानाजाय,तोउसकारण कामी कारण मानना होगा ओर फिर उसकारण 
क[ मी कारण मानना होगा । इस प्रकार अनवस्था दोष '( 7114९ 0 
176 1९76583 ) का विकास होगा । अतः प्रकृति कारण हे, परन्तु 
कायं नहीं। | 
तीसरं प्रकार का तत्तव बुद्धि, अहुकार ओर पंच तन्मात्रा हँ जो कारण ओौर 
काय॑ दोनों हे । ये सात तत्त्व कू वस्तुओं के कारण हैँ ओर कृ वस्तुओं के कायं । 
युद्धि काय ह जिसका कारण प्रकृति है; परन्तु वह कारण मीहै, क्योकि वुद्धि से 
अहंकार की उत्पत्ति होती है । अहंकार वृद्धि का कायं है, परन्तु वह मन, ज्ञाने- 
न्द्रियों, कमन्दरियों तथा पच तन्माव्राओंकाकारण मी है। पच तन्मावाएंमी 
कारणओरकायंदोनों्है। पंच तन्मातव्राएं जहंकारके कायं है, परन्तुपंच महाभूते 
केकारणमी है। 
चौथे प्रकार के तत्तव मन, पांच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्दरियां तथापच 
महाभूत दैँजोसिफं कायं हैं| मन, पाँच ज्ञानेन्द्रिय ओर पाँच कर्मोरिद्रयाँ 
जहकार्‌ का कायः दँ । पच महामूत पंच तन्मात्राओं के कायं दैं। यं सोलह तत्त्व 
सिफंकायं है । 
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साख्य-ददां न के विकासकवाद को एक चित्रके हारा इस प्रकार स्पष्ट कियाज 
सकता है-- 








| -१. प्रकृति 
२५-पुरुष निन ललङ्ाततलस . महत या वुद्धि 
--------२. अहंकार 
अहंकार 
| 
सात्विक अहंकार राजस अहंकार तामसं अहकारः 
॥ 1 | 
| 
५ ५. 4 >< शून्य पच तम्मात्रा 
४.मत प.चज्ञनल्द्रिय पाच कमद्द्रिय १५-१२ 
इः १०-१४ | 
९८. 
पच महाम्‌त 
२०-२४ 


ट्स चित्र में सांख्य के एच्चीस तत्वों का उल्केख है, जिनमें पच महा मूत अन्तिमः 
तत्व हैँ । सांख्य का विकास्वाद निष्प्रयोजन अर्थात्‌ यन्त्रवत्‌ नहीं है । विकासवादके 
पीछे प्रयोजन अन्तरत है। विकास का आधार प्रकृति अदेतन टै। जव एसा 
सोचना कि अचेतन प्रकृति का मी प्रयोजन हो सकता है असंगत प्रतीत होता है। 
परन्तु सांख्य ने वतलाया है कि प्रयोजन सिफं चेतन वस्तुका हौ नहीं होताहे 
बल्कि अचेतन वस्तु का मी प्रयोजन होता दै। सस्य का विकासवाद अचेतनं 
प्रयोजनवाद ( ए100118९70प8 "6]०01ण्् ) का उदाहरण है। अचेतन 
प्रयोजनवाद के अनेक उदाटरण हम अपने व्यावहारिक जीवन में पाते हैं| अच्ेतन 
प्रयोजनवाद का पहना उदाहरण गायके स्तनसे वच्डेके किए दूव का निकद्ना 
कहा जए सकता है । वड के पोषण के लिए गायके स्तन से दूध प्रवाहित होतषए 
है। दूध अचेतन है फिर मी वच्डेके लामके छिए प्रवाहित होता है। अचेतनः 
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प्रयोजनवादका दूसरा उदाहरण वृक्ष से फल फल का निमित होना कहा जा सकता 


दै । यद्यपि वृक्ष अचेतन है फिर मी मानवो को लाम पहुंचाने के लिए उसमे फल- 
फल काञआविभवि होता है । अचेतन-प्रयोजनवाद का तीसरा उदाहरण पृथ्वी से 
प्राप्त जल कटा ज। सकता है । जल अचेतन दै; फिरभी वह्‌ जीवों को आनन्द 


प्रदान करने के उटेच्यमे प्रवाहित होतादहै। 


जव व्यावहारिक जीवन मं हम अचतन प्रयोजनवाद के अनेक उदाहरण पाते 

हतो अचेतन प्रकृति को सप्रयोजन मानना असंगत नहीं है ) अचेतन प्रकृति विकास 
केदारा पुरुष के प्रयोजन को अपनाने में प्रयत्नडीङ रहती है । कहा जाताटहै कि 
प्रकृति का विकास पुरुषों को सुख ओर दुःख का भोग करानेके लिए होतादहे। 
सचमुच विकासवाद का उदर्य प्रकृति के प्रयोजन को प्रमाणित करना नहीं है, 
अपितु पुरुष के प्रयोजन को प्रमाणित करना है । इस प्रकार प्रकृति मे व्याप्त प्रयोजन 
वाह्य है । पुरुष का प्रय जन--मोक्ष को अपनाना--प्रकरृति का भी प्रयोजन हे 
यद्यपि कि प्रकृति को इस वात का ज्ञान नहीं रहता है । कहा मी गया है “भ्रकृनि- 
पुरुष के मोक्ष के छट कार्यान्वितं रहती है ।'* पुरुषस्य विमोक्षार्थं प्रवर्तते तद्‌-वद 
व्यक्तम। दसीलिए सुष्टि को "पुरुषस्य मोक्षाथेम्‌' माना गया है । जितनी विकृतियां 
( ९्णप०७ ) हैँ वे सव पुरुष के प्रयोजन को पूरा करनं मेँ सहायक है । ज्ञाने- 

न्द्रया, कमं च्या, व्‌ द्धि, अहंकार, मन इत्यादि का प्रादर्माव पुरुष के लक्ष्य-- 
मोक्ष--को अपनाने के लिए होता है 1 इस प्रकार सम्पूणं सृष्टि पुरुष को मुक्त करनं 
का प्रयास है। जब तक समस्त पुरुषों को मोक्ष नहीं मिल जाता, विकास कीक्रिया 
स्थगित नहीं हो सकती । अतः सांख्य का विकासवादं प्रयोजनात्मक (17७1९०19९- 
०४]) है । सांख्य के विकासवाद की व्याख्या हो जाने के बाद अब हम विकास- 

चाद की कछ विरेषताओं की ओर ध्यान देगे । | 


विकासवाद की प्रथम वि्ञेषता यह है किं सृष्टि क। अथं आविर्भाव (19 
1९5४8701.) माना गया है । समस्त वस्तुएँ प्रकृति मे अयव्क्त हैँ जिनका विकास 
के दवारा प्रकाशन होता है । 


विक्रासवाद की दूसरी विशेषता यह है कि विकास का क्रम सृक्ष्मसे स्थूल 
कीओर मानागयादहै। सर्वप्रथम वुद्धि का विकास होता है, क्योकि बुद्धि अत्यन्त 
ही सृक्ष्महै। बृद्धि की अवेक्षा अहंकार स्थूल ह । प॑चमहामूतों का विकास अन्त 
मेहोता दै क्योकि वे इस क्रम मे सवसे स्थूल दैँ। 
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विकासवाद की तीसरी विशेषता यह हं कि यहाँ सुष्टि ओर प्रल्य के 
क्रमको माना गयादटै। सृष्टि प्रकृति कौ वह॒ अवस्था टै जव प्रकृति का 
रूपान्तर पुरुष के प्रयोजन के लियं विमिन्न वस्तुओमेंहोता है। प्रल्य उस 
अवस्था को कहते हैँ जव प्रकृति अपनी स्वामाविक स्थितिमें चटी आतीदै) 
दूसरे शब्दो मे प्रकृति का साम्यावस्था मे चला आना प्रक्य टै । 
विकासवाद की चौथी विशेषता यह है कि जड़ को-- जिससे समस्त विद्व कृ 
विकास होता है-अविनारी माना गया है । प्रकृति से जो जङ्‌ है, रामस्त विद्व 
का विकास होता है, परन्तु प्रकृति कौ सक्ता मे न्यूनता नहीं आती टै । प्रकृति 
की सत्ता ज्यो-की-त्यो वनी रहती दै । 
सख्य ओर डाविन के विकासवाद में अन्तर 
सांख्य का विकासवाद अति प्राचीन सिद्धान्त है जबकि डाविन का सिद्धान्त 
आधुनिकं विचारधारा का प्रतिनिधित्वे करता है । | 
साख्य का विकास प्रयोजनवादी है । पुरुषों के मोग तथा मोक्ष के ल्य 
प्रकृति विकसित होती है । परन्तु डाविन विकास-क्रिया को यान्दरिक (1९९1\9- 
1९41) मानते हँ । उनके अनुसार विकास के पटे कोई प्रयोजन नहीं टे, 
साख्य का सिद्धान्त विद्व के विकास का सिद्धान्त (11८० 
00870106] ९] प्४००) है परन्तु डाविन का मत जीवधारियों के विकार 
(४1९6 11010816] €र्णपप्०य) का सिद्धान्ते दै । 
डाविन के अनसार पुद्गरूके सक्रिय होनें से विकास प्रारम्भहोतारै 
परन्तु सांख्य-मत में प्रकृति पुरुष के निकटता से, विकास आरम्म होता दै । 


सांख्य-मत विकास की दाशेनिकं व्याख्या है परन्तु डाविन-मत वैज्ञानिक व्याख्य 

है 
विकासवाद के विरुद्ध आपत्तियां 
( 00] ९८६10118 69108 {116 कलवा ० ४०1प्१०प ) 

विकासवाद के विरुद्ध सबल आक्षेप किया जाता है कि सांस्य--विकासवादः 
का प्रणयन किस प्रकार हीता है--इस प्रन का सन्तोषजनक उत्तर नहींदे 
सका है । विकासवाद का आरम्म पूरुष ओौर प्रकृति का संयोग है । परन्तु 
दोनों का संयोग सांख्य दर्शन मे आरम्म से अन्त तक समस्याही बनी रहती है । 
सांख्य इस समस्या का समाधान तकं सेन करने के कारण सवं प्रथम उपमाओं 
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का प्रयोग करता टै, जो नितान्त असंतोषजनक प्रतीत होती है ; उपमाओंके 
दारा पुरुष आर प्रकृति के प्रयोग की व्याख्या करने मे असफल होने कै कारण 
सांख्य दूसरा रास्ता अपनाता है । पुरुष ओर प्रकृति क सन्निधि से विकासवाद 
आरम्भ हो जाता है--एेसा सास्य का मत है । परन्तु इसके विस्द्ध कटा जा 
सकता है कि यदि विकासवाद का आरम्म पुरुष ओर प्रकृति का साच्निघ्य माना 
जाय तो विकासवाद शाइवत हो जायगा । विकास की क्रियाका अन्त नहीहो 
सकता दै, क्योंकि पुरुष निष्क्रिय होने के कारण अपने को प्रकृति के समीप से 
अलग कर सकने मेँ असमर्थं होगा । इस प्रकार प्रल्य की व्याख्या असम्भव हो 
जाती है । अतः पुरुष ओर प्रकृति के सा्निध्यमात्र से विकास के आरम्भ कौ 
व्यख्या करना संतोषजनक नहीं है । 
विकासवाद के विरुद्ध दूसरा आक्षेप यह किया जाता है कि संख्य विकास 

वाद की विरिन्न विकृतियों (०४०]प॥९) के क्रम॒का कोई सुक्तिपूणे प्रमाण 
नहीं दे सकता है । विकासवाद के जितने तत्त्व दै उनकी व्याख्या ताकिकः 
द ण्टिकोण से अमान्य प्रतीत होती दै । एसा प्रतीत होता है कि सांख्य ने विकास- 
वाद के इस क्रम को विना सोचे-विचारे मान लिया है । विज्ञान भिक्षु ने इस 
टोष से अवगत रहने के कारण, विकासवाद कै क्रम का एकमात्र प्रमाण श्रुति 
वो कहा है । परन्तु यदि विज्ञान भिक्षुके विचार को माना जाय तो इसका अं 
यह होता दै किसृष्टिके क्रम की व्याख्या तकं से असम्मव हं। 

विकासवाद के विरुद्ध तीसरा आक्षेप यह किया जाता है किं प्रकृति, जो 
विकासवाद का आधार है, विर्व की व्यवस्था की व्याख्या करने मं असफल 
है । प्रकृति अचेतन है, विङ्व की सारी वस्तु व्यवस्थित हैँ । अचेतन वस्तु 
संसार की व्यवस्था का कारण कँसे हो सकती है ? पत्थर, चूना, ओर ईट, जो 
अचेतन है, स्वतः सुन्दर भवन का निर्माण करने मे असमथं हैँ । उसी प्रकार 
अचेतन प्रकृति से विद्व की व्यवस्था मौर नियमितता का निर्माण नहींहो 
सकता है । अतः सांख्य का यह विचार कि समस्त विदव का जाधार प्रकृति है, 
अमान्य प्रतीत होता है । 

विकासवाद के विरुद्धं चौथा आक्षेप यह है :--सांख्य मानता है कि प्रकृति 
से संसार की समस्त वस्तुएँ निर्मित होती हैँ प्रकृति जङ्‌ है । जब मी किसी 
मौतिक वस्तु से किसी पदार्थं का निर्माण होता है तौ उस भौतिक वस्तुमें 
न्यूनता अवश्य आती है । इस दृष्टि से प्रकृति मे, जिससे सारा संसार विकसित 
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होता टै, न्यूनता आनी चाहिये । परन्तु इसके विपरीत सांख्य की प्रकृति मं 
किसी प्रकार का हास नहीं होता है । प्रकृति से समस्त वस्तुओं का विकास 
होता है ; परन्तु प्रकृति का स्वरूप ज्योँ-का-त्यों वना रहता टै । प्रो ° हिरियन्ना 
ने सांख्य के विकासवाद की एक विरेषता की ओर हमारा ध्यान आकपित 
किया है, ओर वह यह है कि सांख्य का विकारवादं जड़ अविनाशी' टं कौ मान्यता 
पर आधारित है ।१ इस विशेषता पर दुष्टिपात करने से विकासवाद के विरुद्ध 
किये गये चौथे आक्षेप का उत्तर हमें मिरे जाता है । यह आलोचना उन्हीं 
व्यवितियों के द्वारा की जाती टै जो सांख्य के विकासवाद की मान्यता को नहीं 
समञ्च पाते है । 


सांख्य के विकासवाद के विरुद्ध पांचवांँं आक्षेप यह दै कि विकासवाद को 
प्रयोजनात्मक कहना भ्रामक है । विकास प्रकृति में होता है जो अचेतन टे । 
यद्यपि प्रकृति अचेतन है, फिर मौ वह निष्प्रयोजन नहीं टै । सांख्य सचेतन 
प्रयोजनवाद (ए71८००5610प३ ¶61९०10छ ) का समर्थक ट । परन्तु ट्‌सके विरुद्धे 
यह कहा जा सकता है कि अचेतन वस्तु का प्रयोजन मानना हास्यास्पद है । 
सांख्य ने अचेतन प्रयोजनवाद कीं व्याख्या उपमा से करना चाहा ह । उसका 
कहना है करि जिस प्रकार साय कै स्तन से अचेतन दूध बडे के पोषण के लि 
प्रवाहित होता दै उसी प्रकार अचेतन प्रकृति पुरुष के मोग के लि संसार की भिन्न- 
भिन्न वस्तुओं का विकास करती है । परन्तु यहाँ इस बात पर व्यान नहीं दिया 
गया है कि गाय एक चेतन जीव है! गायके स्तनसे दूध का संचार मातृत्व 
की मावना से प्रेरित होकर ही होता दै! इस उपमा को अचेतन प्रयोजनवाद 
का उदाहरण कहना भ््रान्तिमूखक है । यही वात अन्य उपमाओं के साथ मी 
छाग होती है । अतः सांख्य का अचेतन प्रयोजनवाद विरोधाभास ठे । 

सांख्य के विकासवाद के विरुद्ध छटा आक्षेप यह दै कि विकासवाद की 
ग्रथम विकृति बुद्धि दै । बृद्धि के मुख्य कायं है निद्चय एवं अवधारण । वुद्धि 
के निर्माण के बाद ज्ञानेन्दरियों तथा कर्मेन्द्रियं का विकास होता हे । इन विषयों 
के निर्माण के पूर्वं वरद्धि अपना कायं कैसे सम्पादित कर सकती है ! अतः वृद्धि 
को प्रथम विकार मानना संतोषजनक नरह टे । 

सांख्य के विकासवाद के विरुद्ध अन्तिम आक्षेप यह है कि सांख्य प्रकृति के 


१. देखिए 011९8 0 [प्ता ए]. (72.273) 
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दारा विङ्व के विकास ओौर प्रख्य की संतोषजनक व्याख्या नहीं कर पाया है । 
प्रकरति कमी विद्व का विकास करती टै तो कभी विडव का विध्वंस । प्रडन यह 
हे कि प्रक्रेति विकास की त्रिया को रोक कर एकाएक प्रल्य की ओर क्यों 
अग्रसर होती है ? इस प्रदन का संतोषजनकं उत्तर अप्राप्यहै । 
प्रकृति आर पुरुष का सम्बन्ध 
( [्ला४0> €४ए९्€ प्पा३४ ४1) 1781) 

सांख्य दै तवाद का समर्थकं ह । टै तवाद उस तत्वशास्त्रीय सिद्धान्त को कहते 
जो दो प्रकार के तत्वों की सत्ता मे विइवास करता है । सांख्य के दो प्रकार 
के तत्व हँ पुरुष ओर प्रकृति । ये दोनों तत्व एक दूसरे के प्रतिकूल हैँ । प्रकृति 
अचेतन टै; परन्तु पुरुष चेतन है । प्रकृति सत्रिय है; परन्तु पुरुष निष्क्रिय दे । 
-दोनों तत्व एक दूसर से नितान्त स्वतन्त्र हैँ । प्रकृति से पुरुष का निमाण असम्भव 
दै । पुरुष मी प्रकृति का निर्माण करने मे असमर्थ है । इस प्रकार सांख्य भोतिक- 
वाद अथवा अध्यात्मव।द का खंडन कर दरैतवाद का मंडन करतादहै। 

सांख्य के मतानुसार पुरुष ओर प्रकृति के सहयोग से सम्पूणं विइव निमित 
होता दै । यहाँ पर यह कह देना आवङ्यक होगा किं पुरुष ओौर प्रकृति का 
सम्बन्ध दो मौतिक पदार्थो की तरह नहीं है । यह एक अद्‌भुत सम्बन्ध है जिसमें 
एक दूसरे को प्रमावित करता टै । जिस प्रकार विचार का प्रमावे दारीर पर 
पड़ता है उसी प्रकार पुरुष का प्र॑माव प्रकृति पर पडता ह । अब प्ररन यहं हे 
कि पुरुष ओर प्रकृति आपस में सम्बन्धित कंसे होता है ? दोनों का सम्बन्ध 
किस प्रकारका यह सांख्य दशन की कठिन समस्या है । ड° राघाङ्कष्णन्‌ ने 
पुरुष ओौर प्रकृति के सम्बन्ध की समस्या को गम्मीर कहा है । ' सचमुच जब 
दोनों मे विरोध दहै, जसा ऊपर कहा गया है, तो फिर संयोग का प्रन निरथंक 
प्रतीत होता है । परन्तु दोनों क। संयोग परमावद्यक है; क्योकि पुरुष का प्रकृति 
से संयोग होने के फलस्वरूप ही प्रकृति की साम्यावस्था ट्टती हे जिसके 
"फलस्वरूप विकास की क्रिया का आरम्म हो जाता है । | 

जिस प्रकार चम्बक सच्िधि से रोहे को चायमान करता है उसी प्रकार 
पुरुष की सन्नि धि-मात्र से प्रकृति क्रियाज्ील हो जाती है । इस उपमा के अतिरिक्त 
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पुरुष ओर प्रकृति के संयोग को अन्धे ओर टंगड़े के सहयोग की उपमा दी गर्ह है । 
कथा है कि जंगल मे एक समय एक अन्धा ओर एक ठंगड़ा व्यक्ति था। दोनों 
एक दूसरे के सहयोग से जगल से पार हो गये। अन्धे नें टंगड़े को अपने कंधे 
पर विठा लिया तथा ठकंगड़े ने पथ-प्रदशंन क्िया। इस प्रकार दोनों जंगल मे 
बाहर हो गये । प्रकृति गौर पुरुष का संयोग मी एसा ही माना गया है । पएरकरति 
को अन्धे के सदृशा तथा पुरुष को ठंगड़ं के सदृश माना गया है । जिस प्रकार 
लंगड़ा अन्धे का पथ-प्रदशंन करता है उसी प्रकार पुरूष प्रकृति का पथ-प्रदशेन 
करता है । अचेतन प्रकृति चेतन पुरुष के प्रयोजन कौ प्रमाणित करने के च्य 
जगत्‌ का विकास करती ह । प्रकृति का विकास प्रयोजनात्मक है । प्रकृति अचेतन 
होने के बावजूद प्रयोजन-संचालिति होती है। इपील्यि सांख्य का सिद्धान्त 
अचेतन प्रयोजनवाद का सिद्धान्त है। जिस प्रकार गायके स्तन मे अचेतन दूध 
वड़े के पालन-पोषण के लिये प्रवाहित होता हैया जिस प्रकार अचेतन वृक्ष 
मनुष्यों के मोग के लये फल का निर्माण करते हैँ उसी प्रकार अचेतन प्रकृति 
पुरुष के छाम के चयि विकास करती दहै । विकास का उदेश्य पुरुषों 
के मोग मे सहायता प्रदान करना है । पुरूष के मोक्ष के निमित्त प्रकृति 
जगत्‌ का प्रख्य करती है । पुरुष ओर प्रकृति के पार्थक्यं के ज्ञान 
के कारण मोक्ष की प्राप्ति होती है । पुरुष अनेक हैँ । इसल्यि कू पुरुषों 
के मोक्ष के बाद मी अन्य पुरुषोंके मोगके हेतु विद्व की सृष्टि होती है । 
सक्रिय रहना प्रकृति का स्वमाव है । मोक्ष की प्राप्ति के साथ-दी-साथ प्रकृति 
की क्रिया रुक जाती दै। जिस प्रकार दर्शकों के मनोरंजन के वाद नतकी 
नृत्य करना बन्द कर देती है उसी प्रकार पुरुष के विवेक-ज्ञान कं वाद प्रकृति 
सृष्टि से अल्ग हो जाती दै। इस प्रकार प्रकृति निरन्तर किसौ-न-किंसी रूप 
मे पुरुषं की अपेक्षा महसूस करती टह । 


पुरुष ओौर प्रकृति के सम्बन्ध का जव हम मूल्यांकन करतेर्हैतोपातेहैं 
कि पुरुष ओर प्रकृति में जो सम्बन्ध बतलाया गया है वह्‌ अमान्य ट्‌ । पुरुषं 
जर प्रकृति के सम्बन्धं को बतलाने के लिये जिन-जिन उपमाओं की सहायता 
री गई है वे विरोधपूणं प्रतीत होती हैँ । पुरुष ओर प्रकृति का सम्बन्ध अन्धे 
ओर ठंग व्यक्ति की तरह नहीं है । अन्धा ओर लंगा दोनों चेतन ओर्‌ 
क्रियाशीक हैँ । परन्तु पुरुष ओर प्रकृति मेँ सिफं प्रकृति क्रियाशील टै । अन्धे ओर 
खंगड़े दोनों का उद्य है जंगल से पार होना । परन्तु पुर्ष ओौर प्रकृतिमेसे 
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केवल पुरुष का उदटेद्य मोक्ष प्राप्त करना है । लोहे ओर चृम्बक का उदाहरण 
मी पुरुष ओर प्रकृति के सम्बन्ध की व्याख्या करने में असेफर है । लोहा ओर 
चम्बक दोनों निर्जीव तथा अचेतन है, परन्तु पुरुष ओर प्रकृति मे केवल प्रकृति 
अचेतन हे, प्रुष नहीं । चम्बक लोहे को तमी आकृष्ट करता है जव कोई उसे 
चुम्बक के सम्मुखं रखता है 1 पुरुष तभी प्रकृति को प्रमावित॒ कर सकता है जव 
कोई तीसरा सिद्धान्त पुरुष को प्रकृति के सम्मृख उपस्थित कर सके । सांख्य 
पुरुष ओर प्रक्रत को छोडकर किसी वस्तु को मौलिक नहीं मानता । अतः यह्‌ 
संबंघ संमव नहींहे। 

पुरुष ओर्‌ प्रकृति के सम्बन्ध केदारा विकास को प्रयोजनात्मक बतलाने 
का प्रयास किया गया है । आदोचनात्मक दृष्टि से यह प्रयास असफल दीखं 
पडता है | प्रकरेति मे विकास होता है। प्रकृति स्वयं अचेतन होने के कारण 
विकास का प्रयोजन नहीं प्रमाणित कर सकती है । अन्धी प्रकृति का विकास 
मी यन्त्रवत्‌ होना चाद्ये । परन्तु सांख्य ने प्रकृति ओौर उसकी विकृतियों कौ 
सप्रयोजन बतलाया है । इसे प्रमाणित करने के च्एि सांख्य न क्‌ उपमाओं 
कृ प्रयोग किया है जो अन॒पयुक्त जान पडती हैँ । कटा गयाहै कि जिस प्रकार 
अचेतन दध गाय कै स्ता से बडे के लिए बहता है उसी प्रकार अचेतन प्रकृति 
चेतन प्रुष के भोग ओर मोध्च के लिए सृष्टि करती है । परन्तु यहां पर साख्य 
यह भल कर जाता है कि दूध जीवित गाय से बहता है तथा वह भी मातृत्व- 
परेम या वात्सल्य से उपित होकर । अतः यह उपमा अचेतन प्रयोजनवाद कौ 
पुष्टि करने में असफल टै । अचेतन प्रयोजनवाद के सिलसिदटे मे यह्‌ कहा 
जाता है कि अचेतन प्रकृति क्रिया करती है ओौर पुरुष मोगता हे। यदि इसे 
माना जाय तो कर्म-सिद्धान्त का खंडन होता है । चूंकि प्रकृति कमे करती 
हे इसलिए कमं का फल प्रकृति को ही मोगना चाहिए । 

सांख्य ने पुरुष ओर प्रकृति को स्वतंत्र तथा निरपेक्ष माना है । यदि यह 
सत्य है तो दोनों का संसग नहीं हो सकता । शंकराचायं ने कहा दै कि उदातीन 
पुरुष ओौर अचेतन प्रकृति का संयोग कराने में कोई मी तीसरा तत्व असमथ 
है। इस प्रकार पुरुष ओरं प्रकृति का संयोग काल्पनिक प्रतीत होता हे । यदि 
परुष ओर प्रकरेति के सम्बन्ध का उदेश्य भोग कहा जाय तो प्रख्य असम्मव 
हो जायगा । यदि इस सम्बन्ध का उदेश्य मोक्ष माना जाय तौ सृष्टि असम्मव 
हो जायगी । पुरुष ओर प्रह्ृति के सम्बन्ध का उदेदय मोग ओर मोक्ष दोनी 
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मे किसी को नहीं कहा जा सकता; क्योक्रि यह्‌ व्याघातक जान पडता दै । 
सच पृष्टा जाय तौ सस्य पुरुष ओौर प्रकृति के सम्बन्ध को समआने में अस- 
मथ रहा है। इष असमर्थता का कारण सास्य का द्रैतवाद है । उसने पुरुष ओर 
को एक दूसरे से स्वतंत्र कहा है । यदि प्रकृति ओर पुरुष को एक ही तत्व कं 
डोरूप मानाजातातो इस प्रकार की कठिनाई सांख्य के सामने नहीं आती । 
बन्धन अर भोक्ष 
(10०१४९९ 8114 1.1} ९2810} 

सांख्य संसारको दुःखमय मानता है । जरा, मृत्यु, रोग, जन्म इत्यादि सांसा 
खि दुःखों का प्रतिनिधित्व करते हैँ । विद्व दुःखों से परिपृणं है, क्योकि समस्त 
विद्वगृणोके अधीन है। जहाँ गृण वहाँ दुःख रदहै। संसार की दुःखात्मक 
मान कर सांख्य भ।रतीय विचारघारा की परम्परा का पालन करता है, क्योकि 
प्रायः मारत के समो देनो में संसार की दुःखमयता पर जोर दिया गयादे। 

साख्य के अनुसार विद्व में तीन प्रकार के दुःख पाये जाते हँ । तीन प्रकारं 

के दुःख येर्है-- 

आध्यात्मिक दुःख-आध्य।त्मिकदुःख उसदुःख को कहा जाता है जो मनुष्य 
के निजी शरीर ओर मन से उत्पन्न होते दँ । मानसिक ओौर शारीरिक व्याधिं 
ही आध्यात्मिक दुःख हैँ । इस प्रकारके दुःख का उदाहरण मूख, सरददं, रोव 
मय) द्रेष इत्यादि है । 

आधिभौतिक दःख--आधि मौतिक दुःख वह्‌ है जो बाह्य पदार्थोके प्रमाव 
से उत्पन्न होता है। काटि का गडना, तीर का तमना ओर पगुओंकेदारा 
कसल का व्वेस हौ जाना आधिमौतिक दुःख कटा जात। है । वह दुःखं मनुष्य, 
पशुओं, पक्षियों आदि से प्राप्त होता है । 

आधिदं विक दुःखः--इस प्रकार का दुःख बाह्य ओौर अलौकिक कारण से 
उत्पन्न होता हे । नक्षत्र, मूत-प्रेतादि से प्राप्त दुःख आधिदैविक दुःख कहा जाता 
टं । सर्दी, गर्मो अ।दि से भिलने वाले दुःख मी आधिदैविक दुःख हैँ । 

मानव स्वभावतः इन तीन प्रकारके दु.खों से दुटकारा पाना चाहता है 
चिकित्सा विज्ञान इन दुःखों से अस्थायी दटृटकारा दिला सकता है । परन्तु 
मानव इन दुःखोंसेसदाके किए छुटकारा पाना चाहता है । वह केवल वक्तमान 

स ही वचना नहीं चाहता है, अपितु भविष्य मे मिलने वाले दुःखों से मी 
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दटकारा पाना चाहता है । चिकित्सा-विज्ञान उसको इस इच्छा की तृप्ति करने 
मे असमथंदहै। दुःखों का पूणं विनाश मोक्ष से ही सम्मवदहै। मोक्ष का अथे 
त्रिविध दुःख का अमाव दहै । मोक्ष ही परम अपवग या पुरुषाथं है। यहाँ पर 
यह कह देना अनावद्यक न होगा किं धमं र काम को परम पुरुषाथं नहीं 
माना जा सकता; क्योकि वे नारवान हैं। इसके विपरीत मोक्ष नित्य ह्‌} 
अतः मोक्ष को परम पुरुषाथ मानना प्रमाण-संगत टै । सांख्य के मतानुसार 
पुरुष नित्य, अविनाशी ओर गणो से शुन्य दहै । जव पृरुष मृक्त. हे तो वह 
वन्धन-ग्रस्त कसे हो जाता है ? सच पदा जाय तो पुरुष बन्धन मे नहीं पड़ता 
हे; वल्कि उसे बन्धन का म्रम हो जातां दै । वह कारण-काये-श्ुखला से रहित 
है । वह देशा ओर काल की सीमासे परे है। वह अकर्ता हे; क्योकि वह 
परकरति ओर उसके व्यापारों का द्रष्टा मात्र है। चैतन्य उसका स्वमावदै 
वयोकि चैतन्य के अमाव में पुरुष की कल्पना करना असम्भव दहै । इन सव 
लक्षणों के अतिरिक्त पुरुष का एक मख्य लक्षण है, ओर वह दै उसका मुक्त 
होना । पुरुष ओर प्रकृति के आकस्मिक सम्बन्ध से वन्न का प्रादुर्भाव होताः 
है । परुष वृद्धि, अहंकार ओर मन से विभिन्न है, परन्तु अज्ञान के करणं वह 
अपने को इन वस्तुओं से पृथक्‌ नहीं समन्ञ पाता टै । इसके विपरीत वह बुद्धि 


यामन से अपने को अमिन्न समञ्नने लगता है । सुखे ओर दुःख वृद्धिया मनम 
समाविष्ट होते दै । पुरुष अपने को बृद्धिया मन से अमिन्न समज्ञकर दु खोका 


अन्‌मव करता है । इसकी व्याख्या एक उपमासेकोजा सकती है। जसि 


प्रकार सफेद स्फटिक काल पूलकी निकटता से लाल दिखाई देता टै _ उसी 
प्रकार नित्य ओर मक्त पुरुष वद्धि को दुःख की छाया अ्रहण केरलं न 


वन्धन-ग्रस्त प्रतीत होता है । बुद्धि के सुख-दुःख को आत्मा निजी सुख-दुःख 
समञ्ने लगती है । इसी स्थिति में पुरुष अपने को शरीर, बुद्धि, अहंकार, म्न तथा 
अन्य इन्द्रियों से यक्त समन्नने लगता है तथा सुख-दुःखे की अनुभूति स्वय करते 


लगता है । यहाँ पर यह पूदा जा सकता है कि एक व्यवित के सुखदुःख कं 


दसरा व्यवित अपना सख-दःख कँसे समञ्च सकेता है ? इस प्रन का उत्तर 
भावात्मक रूप मे दिया जा सकता है ।-साधारणतः यहे पाया जाता है कि एक 
पिना पत्र कौ सफलता को अपनी सफलता तथा उसके अपमान को अपना 
रपमान समन्ता है । इस प्रकार पिता पृत्र के सुख-दुःख के अनुकूल अपने का 
सुखी ओर दुःखी समञ्चन लगता टे । इस प्रकार आत्मा का अपन को वुद्धिसे 
--जी अनात्मा (1२०४--६०]?) है--अमिन्न समन्नना बन्धन हं । 
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आत्मा ओर प्रकृति अथवा अनात्माकेमेद का ज्ञान न रहना ही बन्धन है। 
इसका कारण अज्ञान अर्थाति अविवेक (०० 07801181 ) है । अज्ञान 
 काअन्तज्ञानसे हीसम्मवटहै। अविवेक का निराकरण विवेके के द्राराहीसम्मव 
है । जिस प्रकार अन्धकार का अन्त प्रकाशसे होतारहै उसी प्रकार अविवेक 
का अन्त विवेक से होता है । इसलिए सांख्यने ज्ञान को मोक्ष का साघन 
मानादहै। ज्ञान केद्वारा ही आत्मा ओौर अनात्मा का मेद विदित हो जाता है। 
सांख्य कौ तरह वृद्ध ने मी बन्धन का कारण अज्ञान मानादहै। बृद्ध ने इसक्छिण 
निर्वाण की प्राप्ति के लिए ज्ञान को अत्यन्त आवर्यक माना है। परन्तु दोनों 
दर्शनों मेंज्ञान की व्याख्या को केकर मेदहै। वृद्ध के ज्ञान का अथं चार आर्यं 
सत्यां का ज्ञान है । परन्तु सांख्यमे ज्ञान का अथं आत्मा ओर अनात्मा के 
मेद का ज्ञान दै । 
मोक्ष की प्राप्ति, सांख्य के अनुसार कमं से सम्मव नहीं टै । कमं दुःखात्मक 
होता टै । अतः यदि मोक्ष को कमं केद्वारा प्राप्त किया जातो मोक्ष मी 
दुःखात्मक होग(। कमं अनित्य है । यदि सक्ष को कमं से अपनाया जाय तो 
वहं भी अनित्य होगा । कमं यथाथ स्वप्न की तरह होता हे । इसलिए कमं 
से मोक्ष को अपनानं का माव ््रान्तिमूलक है । इसके विपरीत ज्ञान जाग्रत 
अनुभव की तरह यथाथं होता दै । इसलिए सम्यक्‌ ज्ञान से जेसा ऊपर कहा गया 
दै, मोक्ष की प्राप्ति होती है । पुरुष ओौर प्रकृति के मेदके ज्ञान को सम्यक्‌ 
जान कहा जाता है । परन्तु इस ज्ञान को केवलः मन से समञ् लेना ही पयति 
नहीं हे, बत्कि इस ज्ञान कौ साक्षत्‌ अनुमति मी परमावश्यक है । इस ज्ञान 
से आत्मा को साक्नात्‌ अनुमृति होनी चाहिए कि वह शरीर, इद्द्रियों, वुद्धि ओर 
मन से मित्त हे । जव आत्मा को यह अनुम्‌ति होती है कि भँ अनात्मा नहीं 
ह्‌, मेरा कृष्ट नहीं दै" (प०्६018 पो1९) तो आत्मा मुक्त हो जाती है । 
जिस प्रकार रस्सीमेसांपकाजो म्र होता है वह्‌ तभी दर हो सकता है जब 


रस्सी का प्रत्यक्ष ज्ञान हौ जाय, उसी प्रकार आत्मा का यह्‌ भ्रमकिर्म, शरीर, 


इन्द्रियां ओर वृद्धिसे मक्त हूः तमी दूर हो सकता है जव आत्मा को इसकी 
विभिन्नता की साक्षात अनुम्‌नि हो जाय । इस अनुमति को पाने के छिए आत्मा 
को मनन ( (011€ा710]2.11011 } ओर निदिध्यासन ( 7966166 ) की आव- 
र्यकता होती है । सांख्य के कृ अनुयायियों ने इसको पाने के लिए 
अष्ठांग मागंकापए।लन करने का आदेश योगदर्शन नें दियादै। ये मागं 
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इस प्रकार है--(१) यम, (२) नियम, (३) आसन, (४) प्राणायाम, 
(५) प्रत्याहार, (६) घारणा, (७) ध्यान ओर (८) समाधि । इसके फल- 
स्वरूप आत्मा मोक्ष प्राप्त करती है । मोक्ष की अवस्था में आत्मा मे नये गुण 
का प्रादुर्माव नहीं होता है। आत्मा को अपने पथाथं स्वरूप को पहचान लेना 
ही मोक्ष दै । 
मोक्ष की अवस्था मं आत्मा का रुद्ध चैतन्य निखर आता है । आत्मा उन 
समी प्रकारके भ्वमों से जो उसे बन्धन ग्रस्त करते हं, मुक्त हो जाती है । इस 
प्रकार अपूणंतासे पूगंताकी प्राप्ति को ही मोक्ष कहा जा सकता हे। मोक्ष- 
ग्रास्ति के साथ-ही-साथ प्रकृति के सारे विकास सुकं जाते हँ । प्रकृति को सांख्य 
ने एक नर्तकी के रूपमे देखा दै। जिस प्रकार नतक दशेकों के मनोरंजन के 
बाद नृत्य से विरक्त हो जाती है उसी प्रकार प्रकृति अपने विमिन्न रूपों को 
पुरुष के सामने <खकर तथा पुरुष को मक्त कराकर स्वतंत्र सृष्टि के कायंसे 
अक्ग हो जाती है । मोक्ष की अवस्थामे विविध दुःखे का नाश हो जाता है । 
समी प्रकारके दुःखों का विना ही मोक्ष है। मोक्ष अज्ञान, इच्छा, घमं ओर 
अधर्म-- दुःखों के कारण--का विनाडा कर देता है । इसके फलस्वरूप दुःखों 
का आप-से-आप अंत हो जाता है सांख्य के अनुरार मोक्ष सुख रूप नहीं है । 
यहां पर सांख्य का मोक्ष-सम्बन्धी विचार शंकर के मोक्ष-सम्बन्धी विचार से 
भिन्न हे। शंकर ने मोक्ष को आनन्दमय माना है । परन्तु सांख्य मोक्ष को आनंद- 
मय या सुख-रूप नहीं मानता है । सुख ओर दुःख सापेक्ष ओर अवियोज्य 
(15९78 871८) हैँ । जहाँ सुख होगा वहां दुःख मी अवश्य होगा । इसक्ए मोक्ष 
को सुख अरैर दुःखं से परे माना जाता है । इसके अतिरिक्त मोक्ष को आनंदमय 
नहीं मानने का दूसरा कारण यह है कि सुख अथवा आनन्द उन्हीं वस्तुओं में 
होता टै जो सत्व गुण के अधीन है; क्योकि आनन्द सत्व गुण का कायं दहै। 
मोक्ष की अवस्था त्रिगुणातीत ह । अतः मोक्ष को आनन्दमय मानना- 
प्रमाण संगत नहीं है । 
सांख्य दो प्रकार की मुक्ति को मानता है--(१) जीवन-भक्ति, (२) 
विदेह मुक्ति । जीव को ज्योही तत्वज्ञान का अनुभव होता दै, अर्थात्‌ पुरुष 
ओर प्रक्रतिकेमेदका ज्ञान होता है, त्यों ही वह मुक्त हो जाता है । यद्यपि 
वह भक्त हो जाता है, फिर मी पूवं जन्म के कर्मो के प्रमाव के कारण उसका 
दारीर विद्यमान रहता है । शरीर का रहना मुक्ति-प्राप्ति में बाधा नहीं डारुता 
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है । पूवं जन्म के कर्मो का फल जव तक दोष नहीं हो जाता दै, शरीर जीवित 
रहता है । इसकी व्याख्या एक उपमा से की जाती है । जिस प्रकार कम्टार 
के डंडे को हटा लेने के वावजृद पूवं वेगके कारण कुम्हार का चक्का 
कछ समय तक घूमता रहता है उसी प्रकार पूवं जन्म के उन कर्मोके कारण 

जिनका फल समाप्त नहीं हआ द्वै, शरीर मुक्तिकरे वाद मी कूच समय तक 
कायम रहता है । इस प्रकार की म्‌ क्ति को जीवन-मूक्ति कहा जाता है । जीवन- 
मुक्तिका अथं है जीवन-कालमे मोक्ष की प्राप्ति । इस मुविति को सदेह्‌ मुक्त 
मी कहा जात। है, क्योंकि इस म्‌ क्ति में देह विद्यमान रहता है । जीवन-मूक्ति व्यक्ति 
शरीर के रहने पर भी वह्‌ शरीर से कोई सम्बन्धं नहीं अनुमव करता। वह्‌ 
कमं करता है, परन्तु उसके द्वारा किये गये कभं मे फल का संचय नहीं दौता दहै, 
क्योकि कमं की शक्ति समाप्त हो जाती है ! अन्तिम मुक्ति जो मृत्यु के उपरान्त 
प्राप्त होती है, विदेह मुक्ति कटी जाती है । इस मुक्ति की प्राप्ति तव होती है 
जव पूर्वे जन्नके दोष कर्मो के फलका अन्तो जाता है । इस मुक्तिमें शरीर 
का अमाव होता है। सांख्य दो प्रकार के शरीर को मानता है--स्थृल शरीर, 
सृक्ष्म शरीर । स्थूक शरीर का निर्माण पांच भहामतों से होता है ओर सूक्ष्म 
शरीर का निर्माण सृक्ष्मतन्मात्राओं, पाँच ज्ञानेन्द्रियों पांच कमंद्दरियों ओर बुद्धि, 
अहंकार तथा मनसे होता है । मृत्य्‌ के साथ स्थूल शरीरका अत हो जता टै; 

परन्तु सुक्ष्म शरीर कायम रहता है । सुक्ष्म शरीर ही मृत्यु के उपरान्त दूसरे स्थूल 
दरीर मे प्रवेश करता है ओर इस प्रकार जन्म-जन्मान्तर तक सुक्ष्म शरीर की 
सत्ता कायम रहती है । विदेह्‌ मुक्ति के फलस्वरूप सुक्ष्म ओर स्थूक दोनों प्रकार 
के शरीरो का नाश दहो जाता है ओर इस प्रकार पुनजेन्म का क्रम समाप्त हो 
जाता है । विदेह मुक्ति की अवस्था में बाह्य वस्तुओं का ज्ञान नहीं रहता द । 
इसका कारण यह है कि वद्धि का जिसके द्वारा वाद्य वस्तुओं का ज्ञान होता ट, 
नाग इस अवस्थामें हो जाता है । विज्ञान भिक्ष सिं विदेह मुक्तिकोही 
वास्तविक मूप्रित मानते हैँ । उनके अनुसार जव दक शरीर में आत्मा विद्यमान 


रहती है तब तक उसे शारीरिक ओर मानसिक विकारं का सामना करना 
पड़ता है । सांख्य के अनुसार बन्धन ओर मोक्ष दोनों व्यावहारिक हैँ । पुरुष स्वमावतः 
मुक्त है । वह्‌ न बन्धन में पड़ता दै ओर न मुक्त होता है । आत्मा को यह प्रतीत 
होता है कि बन्धन ओौर मोक्ष होता है, परन्तु यह प्रतीति वास्तविकता का रूप नहीं 
ले सकती है । अतः पुरुष बन्धन ओर मोक्ष से परे है । विज्ञान मक्षु काकहनादै कि 
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पदि पुरुष वास्तव में बन्धन-ग्रस्त होता तो उसे सौ जन्मों के वाद मी मोक्ष की अन- 
मूति नहीं होती ; क्योकि वास्तव में बन्धन का नाग सम्भव नहीं है । सचपृदा जायं 
तो बन्धन ओर मोक्ष प्रकृति क अनुमूतियां है । प्रकृति ही वन्धन में पडती है ओर 
म्‌क्त होती है । सास्य कारिका के लेखक ईदवर कृष्ण ने कहा है कि पुरुष न बन्वन 
मे पड़तादैनमृक्तहोता ट ओरन उसका पुनजंन्म ही होता है । बन्धन, मोक्ष ओर 
पुनजंन्म मिन्न-सिन्नसरूपोमें प्रकृति का होता है । प्रकृति स्वतः अपने को सात 
रूपों मे वांघती है । वाचस्पति मिश्र के अनुसार पुरुष का बन्धन में पड़ना ओर 
मोक्ष के छिए प्रयत्तरील रहना उसके भ्रम का प्रतीक हे । 
अतः पुरुष कान वन्धनदहोताहैओरन मोक्न होता है; बल्कि उसे बन्धन 

ओर मोक्षकाभ्रमदहोजाताहै। 


सांख्य कौ ईहइवर-विषयक समस्या 
( 116 77016 ° &०व}) 


ईदवर कै अस्तित्व कै प्रडन को केकर सांख्य के टीकाकारो एवं समथेकों में 
मतमेदटहै। क्‌ विद्वानों कामत हे कि सांख्य-दडेन अनीरवरवादं (4४119) ) 
का समथंन करता है । इसके विपरीत कु अनुयायियो का मत है कि सांल्य दशन 
मे ईदवरवाद की मीमांसा की गई है । इस मत के मानने वाटे विद्वानों का मतै 
कि सांख्य न्याय की तरह ईइवरवाद का समर्थन करता है । इस प्रक। र हम देखते 
है कि ईङवर के प्ररन को लेकर सांख्य के अनुयायियों के दो दल हो जाते हैँ । अव 
हम एक-एक कर दोनों दलों के विद्वानों के मत का अध्ययन करेगे । | 

जिन विद्वानों ने सांख्य मे अनीइवरवाद की ज्चठक पायी टै उनमें वारस्पति 
मिश्र ओर अनिरुद्ध मुख्य हैँ । इन लोगो का यहं मत है कि सांख्य मे ईङवरवाद का 
खंडन हुआ है । ईइवरवाद का खण्डन सांख्य मे इस प्रकार हुआ दै-- 

ईइवर को प्रमाणित करने के लिये ईदवरवादियों का कथन है कि संसार कायं- 
श्यखला है । अतः उसके कारण के रूप में ईइवर को मानना अपेक्षित है । सख्य, 
जहां तक विइव को कायं श्युदला मानने का प्रन है, सहमत है । परन्तु वह्‌ ईइवर 
को इस कायं श्यृखला का कारण मानने में विरोध करता है। विश्वका कारण 
वही हो सकता है जो परिवतंनशील एवं नित्य हो । ईइवर को नित्य तथा अपरि- 
वतंनरील माना जाता है । ॐब ईइवर नित्य ओर अपरिवतेनशीर (अपरिणामी ) 
है, तो ईर्वर का रूपान्तर विद्व के रूप में कंसे हो सकता है ? परन्तु ईङवर को 
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विर्व के रूप में परिवर्तित होना परमावश्यक दै, यदि उन्हे विद्व ॒ का कारण 
माना जाय, क्योकि सांख्य के मतानुसार कार्यं कारण काही परिवतित रूप है । 
अतः ईदवर को विर्व का कारण मानना श्रान्तिमूल्क है। प्रकृति नित्य तथा 
परिणामी `दोनों दै । इसल्ि समस्त विर्व प्रकृति का रूपान्तरित रूप कटा जा 
सकता है । महत्ते लेकर पाच स्थूल भृतों तक सव चीजे प्रकृति से निंमत टोती हं । 
अतः विदवकाकारणप्रकरति को मानना प्रमाण-सगतदह्‌। 
यहाँ पर आक्षेप उठाया जा सक्ता टै कि प्रकृतिं जड़ हं । अतः उसकी गति के 

संचाटक ओर नियामकः के रूप में चेतन सत्ता को मानना आवद्यक है । क्या वहु 
चेतन सत्ता जीव है ? उस चेतन सत्ता को जीव नहीं माना जा सकता ट क्योकि 
जीव का ज्ञान सीमित है। इसलिए अनन्त वुद्धिं से युक्त ईङवर को प्रकृति का 
संचालक अर नियामकं मानना समीचीनं त्रतीत होता है 1 परन्तु इस शुक्ति के 
विरुद्ध ने आदाज उठायी जा सकती है । ईदवरवादियों ने ईदवर को अक्ता माना 
है। य ठीक है तो अकर्ता ईदवर प्रकृति की क्रिया का संचालन कँसे कर 
सकता हे । यदि थोड़ी देर के लिये यह मान ल्या जाय कि द्दवर प्रङति-संचाल्न 
केद्वारा सृष्टि रचना मेँ प्रवृत्त होता है, तो इससे समस्या नहीं सुलक्ञ पाती, वि 
इसके विपरीत अनेक कथिनाद्र्यां उपस्थितहौ ज।तीदै । सृष्टि के संचालन म 

ईदवर का वया ठक्ष्य हो सकता है ? वृद्धिमान पुरुष जव मी कोई काम करता है 
तो वह्‌ स्वाथ-अथवा कार्य से प्रेरित होता है । ईदवर पूणं है । उसको कोड 'मा 
इच्छा अपूणं नहीं है । अतः विद्व का निर्माण वह स्वाथ की भावना से नहीं कर 
सकता । इसके अतिरिक्त दसरे की पीड़ा से प्रमावित होकर मी वह सुष्टनहाकर 
सकता, वयोकि सृष्टि कै पूर्वं शरीर, इन्द्रियों ओौर वस्तुओं का जो दुः के कारण 
है, अमाव रहता है । अतः सृष्टि का कारण कारुण्य को ठ्ह्राना भूल ट । फिर, यदि 
इदवर करणा के वरी थत होकर सष्टि करता तो संसार के समस्त जीवों को सुखी 
बनाता । परन्त विरब इसके विपरीत दुःखों से परिपूणं ह । विर्व का दुखमय टाना 
यह्‌ प्रमाणित करता है कि विदव करुणामय इदवर्‌ की संष्ठि नहीं । इसलिये जगत्‌ 
की रचना के लये ईदवर को मानना काल्पनिक दै । 


== ० 


सद्य जीव की अमरता अर स्थिरता में विर्वास करता टै । यदि ई्दवरमें 
विरवास किया जाय तो जीव की स्वतन्त्रता तथा अमरता खंडित हो जाती है । 
यदि जीव को इदवर का अं माना जाय तो जीवों में ईदवरीय गुण का समावेड 
होना चाद्ये । परन्तु यह्‌ सत्य नहीं है । ईदवर कौ सवज्ञाता तथा सर्वशक्तिमान्‌ 


। | 
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माना जाता है, परन्तु जीव का ज्ञान सीमित तथ। उसकी शक्ति ससीम है । इसलिये 
जीव को ईइवर्‌ का अंल मानना भ्रामक टै । यदि ईइवर को जीवकाः खष्टा माना 
जाय तौ जीव नइवर होगे । इस प्रकारं ईदवर की सत्ता मानने से जीव कै स्वरूप का 
खंडन हो जाता है । अतः ईदवर का अस्तित्व अनावइ्यक हे । 


न्याय ईदवर को वेद-सष्टा मानता है । परन्तु सांख्य इस कथन का विरो 
करते हुए कहता है किं वेद अपौरुषेयं (170०8००) हैँ । जव वेद अपौरुषेय 
हैतोवेदकास्रष्टा ईदवर को ठह्राना स्ामक है, क्योकि ईदवर व्यक्ितित्वपुणं है । 
सच पूछा जाय तौ वेद के रचियता ऋषि हैँ जिन्होंने वेद मे शादवत सत्यो के मण्डार 
निहित कर दिये हैँ । ईर्वर की सत्ता प्रत्यक्ष, अनुमान ओौर वेदिक शाब्द से असम्भव 
टै । वेदकेडस प्रकारके वाक्यकिवह्‌ सवकाज्ञाता ओर ल्लष्टाहै, ईइवर का संकेत 
नहीं करते टं । इसके विपरीत इसप्रकार कै वेद-वाक्य मुक्त आत्माओं कौ 
प्रसा में कहे गये हु । अतः वेद के रचियताकेर्पमे ईदवर को स्सिद्धकरना 
समीचीन नहीं है। 


सख्य को अनीडइवरवादी प्रमाणित करने में ये युक्तियां बल प्रदान करती हँ । 
उन्हीं युक्तियो के आधार पर सांख्य अनीदवरवादी कहा जाता है । 
विद्वानों का एक दूसरा दल है जो सांख्य को ईदवरवादी प्रमाणित करने का 
प्रयास करताहै। इस दके समथंकोमे विज्ञानमिक्ष्‌ का नाम विशेष उल्लेखः 
नीय है । उनके मत से सांख्य अनीरवरवादी नहीं है । सांख्य ने केवल इतना ही कहा 
टे कि ईरवर के अस्तित्वके लिये को प्रमाण नहीं है । सांव्य-सूत् मे यह कटा गया 
हे '“ईदवरासिद्धेः"' अर्थात्‌ ईइवर असिद्ध है । इससे यह निष्कषं निकालना कि सांख्य 
अनीइ्वरवादी है, अमान्य प्रतीत होता है । यदि सांख्य-सूत्र मे यह कहा जाता 
ईदव राभावात्‌. ज्थति ईदवर के अमावमे तोसख्यि कों अनीङवरवादी कहना 
युक्तियुक्त होता । यह्‌ कहना कि ईदवर का प्रमाण नहीं है ओर यह्‌ कहना कि रईङ्वर 
का अस्तित्व नहीं हँ दोनों दो वाते दै । एते दानिक ने सांख्य में ईदवर का निषेव 
किया है जो उस दशन में ईश्वर की आवदयकता नहीं समस्ते । विज्ञानभिक्षु का 
कहना है कि यद्यपि प्रकृति से समस्त वस्तुं विकसित होती हँ तथापि अचेतन 


प्रकृति को गतिशील ओर परिवतित करने कै लिये ईङ्वर के साच्चिध्य की जावइय- 


कता होती है । जिस प्रकार चृम्बकके सान्निध्य मात्रसे रोहे मेगतिओआ,.जाती है 
उसी प्रकार ईदवर के सान्निध्य मात्र से प्रकृति क्रियाशील होती हे ओर महत्‌ में 
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परिणत होती है: । विज्ञान भिक्षुका कथन है कि युक्ति तथा शास्त्र दोनोंसेही 

एसे ईद्वर का प्रमाण मिक्ता है । 
यद्यपि सांख्य के ईदवर-विषयक विचार विवाद-ग्रस्त ह फिर मी अधिकांडतः 
विद्वानों ने सांख्य को अनीर्वरवादी कहा है । साख्य दर्शन की ईदवरवादी व्याख्या 
को अधिक मान्यता नहीं मिी है । कुछ विद्रानोंका मत दहै किमू सांख्य ईङवर- 
वादी था । परन्तु जड़वाद, जैन ओर वौदध दर्दानों के प्रभाव में आकरवह अनीरवर- 
वादी हो गया । कारण जो कछ मी हो, सांख्य को अनीदवरवादी कहना ही अधिक 

प्रमाण-संगत प्रतीत होता दे। 
प्रमाण-विचार 
((1\९० $ 0 1101९4६९) 
साख्य-दन के अनुसार प्रमाण तीन हैँ । ये है प्रत्यक्ष, अनुमान)अर शव्द 
यथाथं ज्ञान को श्रमा' कटा जाता ह । जव हम श्रमा" की उत्पत्ति का विद्लेषण 
करते हैँ तो पाते हैँ कि श्रमा' की उत्पत्ति तीन चीजों पर निभर है-- (१) प्रमाता 
ज्ञान प्राप्त करने के लिये ज्ञान प्राप्त करने वाटे की जरूरत दहोतीदहं। जो ज्ञान 
प्राप्त करता है, उसे प्रमाता (1०९) कहा जाता टै । शुद्ध चेतन पुरुष को 
ही सांख्य प्रमाता मानता है । (२) प्रमेय--प्रमाता ज्ञान तमी प्राप्त करता है जव 
कोई ज्ञान का विषय हो । ज्ञान के विषय को प्रमेय कहा जाता दै । (३) प्रमाण-- 
ज्ञान प्राप्त करने के साघन को श्रमाण' कहा जातादहै । प्रमाकी प्राप्तिके लिए 
प्रमाण" सर्वाधिक महत्व का है। 

सांख्य क अनसार प्रमाण तीन हैँ । ये है प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द । इन्टः तीन 
प्रमाणो से श्रमा', अर्थात्‌ निर्चित ज्ञान की प्राप्ति होती ह । अन हम एक-एक 
कर तीनों प्रकार कै प्रमाणो की व्याख्या करेगे । प्रमा की विशेषता कैं पूवं यह्‌ कट 
देना अनिवायं होगा कि ज्ञान वुद्धि प्राप्त करती है । यहां पर यह्‌ पूछा जा सकता 
है कि अचेतन वृद्धि ज्ञान कंसे प्राप्त कर सकती है ? इसके उत्तरम सांख्य का कथन 
है कि बृद्धि मे आत्मा का प्रका पड़ने से ज्ञान होता है । आत्मा का चंतन्य वुद्धिमे 
प्रतिबिम्बित होता दै, जिसके फलस्वरूप ज्ञान का उदय होता है । ईङ्वर कृष्ण ने 


` इन्द्रिय ओर विषय के संयोग से प्राप्त ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है । अनिरुद्ध ने किसी 


वस्तु के साक्षात्‌ एवं तात्कालिक ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा दहै । वाचस्पति मिश्रने 
प्रत्यक्ष कौ अनेक विशेषताओं की ओर हमारा ध्यान आकृष्ट किया है । प्रत्यक्ष कौ 
प्रथम विदोषता यह है कि प्रत्यक्ष कै लिये यथार्थं वस्तु का रहना अनिवायं है । वह! 


+ 


-सांख्य-दशंन २२१५ 


विषय बाह्य अथवा आभ्यन्तर हो सकता है । पृथ्वी, जल, अग्नि इत्यादि वाहय 
विषय है । सुख-दुख इत्यादि आन्तरिक विषय है । प्रत्यक्ष की दूसरी विशेषता 
यह है कि विशेष प्रकार के प्रत्यक्ष के ल्य वस्तु से विशेष प्रकार की;इन्द्रियका 
संयोग होता हे । उदाहरण स्वरूप जव कोई विषय हमारे नेत्र से संयुक्त होता है 
तव दृ ्य-प्रत्यक्ष का निर्माण होता है । प्रत्यक्ष की यह्‌ विशेषता उसे अनुमान ' स्मृति 
से मिन्न वना देती है। 


प्रत्यक्ष की तीसरी विशेषता यह्‌ है कि प्रत्येक प्रत्यक्ष में बुद्धि की क्रिया समा- 
विष्ट है । जव कोई वस्तु आंख से संय्‌ क्त होती है तव आंख पर विशेष प्रकार का 
प्रभाव पड़ता है जिसके फलस्वरूप मन विर्ठेषण एवं संदरेषण करता है । इन्द्रिय 
ओर मनकाव्यापारबुद्धिकोप्रमावित करता है । बुद्धि मे सत्व गुण को अधिकता 
रहन के कारण वह्‌ दपं ण की तरह पुरुष के चंतन्य को प्रतिबिम्बित करती है, जिसके 
फलस्वरूपव्‌द्धि की अचेतन वृत्ति प्रकारित होकर प्रत्यक्ष ज्ञान के रूप मे परिणत 
इहो जाती है। 


सख्य-दडेन के अनुसार प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है--निविकल्प प्रत्यक्ष 
{171ब९४लत7०४४९ 6८९1० प) ओर सविकल्प प्रत्यक्ष ( त०शधपो ००१९ 
0९76९0४011} । निविकल्प प्रत्यक्ष उस प्रत्यक्ष को कहते हँ जिसमे केवल 
वस्तुओं की प्रतीतिमात्र होती है । इस प्रत्यक्ष मे वस्तुओं की प्रकारता का ज्ञान नहीं 
रहता है । यह प्रत्यक्न विइटेष णं ओौर संदठेषण के, जो मानसिक काये है, पूवं की 
अवस्था है । निविकल्प प्रत्यक्ष में अपनी अनुमूति को शब्दों के वारा प्रकाशित करना 
सम्मव नहीं है । जिस प्रकार शिशु अपनी अनुमूति को शन्दों मे व्यक्त नहीं कर 
सकता है उसी प्रकार निविकल्प प्रत्यक्ष को शब्दों मे प्रकाशित करना सस्मव नहीं 
है । इसीलिये निविकल्प प्रत्यक्न को शिशु एवं गंगे व्यक्ति के ज्ञान की तरह माना 
गया है । 


सविकल्प प्रत्यश्न उस प्रत्यक्ष को कहा जाता है जिसमें वस्तु का स्पष्ट ओर 
निदिचतज्ञानहोतादहै। इस प्रत्यक्षके द्वारा वस्तुकेगुणओौरप्रकारकामीनज्ञान 
होता है । उदाहरण स्वरूप जब हम टेवुल को देखते दँ तो टेबुल के गुणो का ज्ञान 
होता दै। इसे "यह लाल है, "यह्‌ गोलाकार है", जैसे नणयो के द्वारा प्रकाशितं 
किया जाता है । सविकल्प प्रत्यक्ष की प्राप्ति से मन विदकेषण ओर संदलेषणके दारा 
विषयों का ज्ञान प्राप्त करता है । निविकल्प प्रत्यक्ष में सिफ वस्तुओं के अस्तित्व 
का्ञान होतादहै, अर्थात्‌ सिफं इतना ही जाना जाताहै कि "यह है परन्तु 


३२६ 1 भारतीय दशन की रूपरेखा 


सविकल्प प्रत्यक्न मं वस्तुओं के अस्तित्व के अतिरिक्त उनके गुण ओौर प्रकारता 
काज्ञानमी होता है । निविकत्प प्रत्यक्ष के वाद सविकल्प प्रत्यक्ष काउदयदहोता 
हे । अतः निविकत्प प्रत्यक्ष सविकल्प प्रत्यक्ष का आधार कहा जा सकताहे। 


सख्य का दूसरा प्रमाण अनुमान है । न्याय में अनुमान काजो प्रकार भेदं 
माना गया है उसे थोडा टैर-फ र करसाँख्य अपना लेता है ।अनुमान दो प्रकार के 
होते है-वीत ओर अवीत। वीत अनुमान उसे कहते हँ जो पूण व्यापी मावात्मक 
वाक्य (प्रणाष्टा्छ] शिप ण्ट 701,051600}) पर अविरम्बित 
रहता है। वीत अनुमानकेदो मेद माने गये (१) पूववत्‌ ओर (२) 
सामान्यतोदष्ट । पूववत्‌ अनुमान उमे कहा जातादै जोदो वस्तुभंके वीच 
व्याप्ति-सम्बन्व पर आधारित है । धुआं ओर आग दो एेसी धस्तु ह जिनके वोचं 
व्याप्ति सम्बन्ध निहित है इसीलिए धुँ को देखकर आग क। अनमान किया जाता 
टै । इस अनमान का आधार है “जर्टा-जहाँ धृर्जं है व्ाँ-वहां आग टै 1'" वह अनु- 
मान॒ जो हेतु (८तत]० ला) ओर साध्य के (718]07ः पटा) वीच 
व्याप्ति-सम्बन्ध पर निर नहीं करता है सामान्य तौ-दृष्ट अनुमान कहा जाता हे ॥ 
यह अनूमान-हेतु का उन वस्तुओं के साथ सादृश्य रहने के फलस्वरूप जिनका साध्य 
(208 ० ४९77) के साथ नियत सम्बन्ध है सम्भव होता टै। इस अनुमान का 
उदाहरण निमम्नांकित है--आत्मा के ज्ञान के ारा प्रत्यक्ष किसी व्यक्ति को नहीं 
होता है । परन्तु हमें आत्मा के सुख , दुःख, इच्छा इत्यादि गणो का प्रत्यक्षीकरण 
टोता हे । इन गणो कै प्रत्यक्षीकरण के आधार पर आत्मा का ज्ञान होतादहै। ये 
नण अमौतिक हैँ । अतः इन गुणो का आधार मी अमौतिक सत्ता हौगी । वह अमौ- 
तिक सत्ता आत्मा ही है । सामान्यतोदृष्ट अनुमान का दूसरा उदाहरण इन्द्रियों का 
ज्ञान है । इन्द्रियों का ज्ञान प्रत्यक्ष से सम्भव नीं है । परन्तु इन्द्रियों के अस्तित्वका 
ज्ञान अनुमान से होता है, क्योकि वह्‌ क्रिया है ओर प्रत्येक क्रिया के व्यि साधन 
की आवद्यकता महसूस होती है । वे साधन इन्द्रियां है। 


दूसरे प्रकार के अनुमान को अवीत' कटा जाता है । अवीत उस' अनुमान को 
कहा जाता है जो कि पू्णव्यापी निषेधात्मक वाक्य (पपार्ा88] ९९९ 
#४९ 70100826107} पर आधारित रहता है । न्याय-दशंन के कछ अनुयायी इस' 
अनुमान को शेषवत्‌! या परिशेष" कहते दै । शेषवत्‌ शब्द का विदलेषण करने से 
दोषवत्‌ का गाव्दिक अथ॑ होता है रोष के समान" । समी विकल्पों को छांटते- 


सांस्य-दरान ` ॑ ३२७ 


छांटते जो अन्त में वच जाय वही दोष' कहलाता है । शेषवत्‌ अनुमान, बहिष्करण 
के दारा शेष" उस अनुमान को कहा जाता है जिसमें वस्तुजों के अस्तित्व कां 
अनुमान किया जाता है । उदाहरण स्वरूप राब्द को एक गुण माना जाता है क्योकि 
उसमे द्रव्य, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय ओौर अभाव के लक्षण नहीं दीख पड़ते 
है । सात पदार्थोमेंसे छः (द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय, अमाव) 
पदाधं छंट जाते हैँ । शेष पदार्थं गृण वच जाता है जिससे निष्कषं निकलता है [कि 
ब्द एक गुण है । न्याय की तरह सांख्य-दशेन में पचावयव अनुमान कौ प्रवानता 
दी गई है । पंचावयव अनुमान के पाँच वाक्य है--(१) प्रतिज्ञा, (२) हेतु, (३) 
उदाहरण (व्याप्ति वाक्य), (४) उपनय, (५) निष्कषे । इस अनुमान कौ पणं 
व्याख्या न्याय-दर्शन्‌ के अध्यायमे हो .चृकी है अतः इस अनुमान को जानकारी के 
लिए ल्याय-दशंन' को देखना अनिवायं है । सांब्य का तीसरा प्रमाण शब्द' है। 
किसी विदवसनीय ठ्यक्तिसे प्राप्त ज्ञान को शब्द कहा जाता है विदवास योग्य व्यक्ति 
के कथनोको आप्त वचन' कहा जाता है । आप्त वचन हशब्द है । शञ्द दो प्रकारं 
के होते है-- (१) लौकिक, शब्द, (२) वैदिक शब्द । साधारणं विश्वसनीय 
व्यक्तियों के आप्त वचन को लौकिक चब्द कहा जाता है । श्रुतियों वेद के वाक्य 
द्वारा प्राप्त ज्ञान को वेदिक शब्द कहा जाता है । लौकिक शब्दों को स्वतन्त्र प्रमाण 
नदीं माना जाता, क्योंकि वे प्रत्यक्ष ओर अनुमान पर आधित है । इसके विपरीते 
वेदिक शब्द अत्यधिक प्रामाणिक है, क्योकि वे गाइवेत सत्यो का प्रकाशन करट हैँ । 
वेदमे जो कुछ मी कटा गया है वह्‌ वषयो कौ अन्तदं ष्टि (1४ ४०} पर्‌ जआघा- 
रित दे । वेदिक वाक्य स्वतः प्रमाणित (8ा-ल्णपल४) हैँ! वैद अपौरूषेयं 
(110९58०1) हैँ । वे किसी व्यक्रति-विदोष की रचना नहीं है, जिसके फलः 
स्वरूप वेद भौतिक शब्द के दोषों से मक्त हैँ । वैदिक गाब्द समी प्रकार के बाद 
विवादों से मुक्त है। उनमें संशय का अभावटै। 


सास्य-दशेन में प्रत्यक्ष के अतिरिक्त अनुमान ओौर दाब्दको भी प्रामाणिकता 

मिटी है । वाचस्पति मिश्च का कहना है कि यदि सिकं प्रत्यक्चको प्रमाण मान 1 

जाय तो व्यावहारिक जीवन असम्भव हो जायगा । इसीलिए सांख्य में प्रत्यक्ष अनु- 
मान ओर शब्द तीनों को प्रमाण माना गया है। 


मारतके क्छ दशनो में जसे मीमांसा ओौर अद्वैत वेदान्त मे, ज्ञान के साधनं 
इन तीनों के अतिरिवत उपमान अ्थपित्ति ओर अनुपलब्धि को मी माना गया है । 
उन दङनो मे प्रमाणो कौ संख्या इस प्रकार छः है । सांख्य उपमान, अर्थापत्ति ओर 


३२८ भारतीय दर्शन की ङ्परंखा 


अनुपरव्वि कौ स्वतंत्र प्रमाण नहीं मानता ह । उपमान अनुमान ओर शब्द का 
थोगफल है । अथपित्ति अनुमान का कोई रूप है । अनुपरव्ि मी एक प्रकार 
का प्रत्यक्ष हे। 


सांख्य-दशान की समीक्षा 


( 0716168] 681714४6 ० इव्त ४) 


सख्यि-दरन के दो तत्व है, पुरुष ओर प्रकृति । इन दो तत्वों को मानने के 
कारण सांख्य को द्ैतवादी दर्शन कहा जाता ठै । दोनों तत्वों को दैतवाद मे एक दूसरे 
से स्वतंत्र माना जाता है । परन्तु जब हम सांख्य के देतवाद का सिहावलोकन करते 
है ततव दरैतवाद तरटिपूरणं प्रतीत होता दै । साख्य के दतवाद के विरु अनक आक्षेप 


भ्रस्तावित कयि जा सक्ते हेः । 


सांख्य ने पुरुष को आत्मा ओौर प्रकृति को अनात्म॒ (2३ ०४-3९1) कहा हे 1 
धुरुष द्रष्टा ओर प्रकृति दृद्य है । पुरुषज्ञाताटै ओौर प्रकरृतिज्ञेय टे। इसप्रकार 
तत्त्वों को एक दूसरे से स्वतंत्र माना जाता है । परन्तु यदि पुरुष को आत्मा ओर 
भ्रकृति को अनात्म माना जाय तो दोनों को एक दूसरे की अपेक्षा होगी । यदि 
अनात्म को नहीं माना जाय, तो आत्मा ज्ञान किसका करेगा ? यदि ज्ञान प्राप्त 
करने वाला आत्मा को नहीं माना जाय, तोअनात्म (० 81) ज्ञान का विषय 
नहीं हो सकता है । इस प्रकार आत्मा अनात्म का संकेत करती है ओर अनात्म- 
मात्मा का संकेत करता है । इससे सिदध होता है कि पुरुष ओर प्रकृति एक ही परम 
तत्वकेदोरूपदहे। 


यद्यपि सांख्य पुरुष' ओर प्रकृति के बौच द्वैत मानता है, फिर मी समस्तं 
सांख्य-दरशन प्रकृति की अपेक्षा पुरुष कौ प्रधानता पर जोर देता है । प्रकृति पुरुष 
कै प्रौग तथा मोक्ष के लिये समस्त वस्तुओं का निर्माण करती दै । जव तकं सभी 
पुरुषों को मोक्ष नहीं मिल जात है तव तक विकास की क्रिया स्थगित नहीं टो 
सकती । सचम्‌च प्रकृति पुरुष के उदेश्य को प्रमाणित करती ठ । प्रकृति साधन 
(2९278) ओौर पुरुष स.ध्य (९१७) ह । इस प्रकार जव प्रकृति पुरूष के 
अघीनस्थ (8०२१।१९।५८) ओर पुरुष पर आधित है तव पुरुष ओौर प्रकृति 
को स्वतन्त्र तत्त्व मानना भ्रामक है । सांख्य प्रकृति की अपेक्षा पुरुष को अधिक 
महत्ता देकर विज्ञानवाद (14९21157) की ओर अग्रसर प्रतीत होता है । 


-सांख्य-दरेन ३२४ 


सांख्य का सवस वज्ञ दोष पुरुष ओर प्रकृति केद्रैत को माननादहै। इसटैत 
के फलस्वरूप सांख्य; पुरुष ओर प्रकृति के सम्बन्ध की व्याख्या करने में नितान्त 
असफल रहता है । संसार की सृष्टि पुरुष ओर प्रकृति के संयोग से होती है । 
परन्तु पुरुष ओर प्रकृति के संयोग की व्याख्या करना साख्य की समस्या हो जाती 
ठे, जिसका समाघ।(न हजार प्रयत्नो के वावज्‌द नहीं हो पाता है । दोनों के सम्बन्ध 
को व्याख्या सांख्य अन्धे ओर लंगड़ की उपमाके द्वारा करतादहै। प्रकृति ओर 
पुख्ष का संयोग अन्धे ओर ठंगड के सहयोग की तरह है जो एक दूसरे से मिलकर 
-जंगल्सेपारटहोते हँ । इस उपमा के आधार पर पुरुष को रंगड़ा तथा प्रकृति को 
अन्धा मान ल्या जाता है । परन्तु सांख्य यह्‌ मू जाता है कि यह्‌ उपमा प्रकृति 
पुरुष के स्वरूप को परिवतित कर्‌ देती है । अन्धे व्यक्ति के चेतन होने के कारण 
-यह्‌ उपमा प्रकृति को चेतन वना डाल्ती है। ठंगड़ा व्यक्ति सक्रिय है, क्योकि वह्‌ 
विचारोंको अन्धे व्यक्ति कोशब्दोंके द्वारा प्रदान करता है। इस उपमाकेद्ारा 
पुरुष को तुलना ठंगड़ व्यक्ति से की गई है जिससे वह्‌ सक्रिय हो जाता है। इस 
प्रकार यह्‌ उपमा एक ओर प्रकृति को चेतन तथा पुरुष को सक्रिय बनाकर 
दोनों के स्वरूपमे विरोधाभास उपस्थित करती है । सच पटा जाय तो कहना पड़गा 
कि पुरुष ओर प्रकृति के बीच संयोग असम्मवटहै । शंकराचायं ने कहा है किं पुरुष 
के निष्क्रिय ओर प्रकृति के अचेतन होने के कारण कोई मी तीसरा तत्त्व उससे 
संयोग नहीं करा सकती । जव पुरुष ओर प्रकृति का संयोग सम्भव नहीं है तब 
विकासवाद के आरम्भ का प्रदन निरथंक हो जाता है। दैतवाद सांख्य दोन 
को अप्रामाणिक बना देता है । अतः द्रैतवाद समीचीन नहीं है । 


पुरुष के विरुद्ध आपत्तियां (0५९६४०8 ४९8108४ 7717188 )-- 
उसका पुरुष संबंधी विचार मी सांख्य के द्ैतवाद की तरह दोषपूणे है । 

(१) सांख्य पुरुष को शाइवत मानता है 1 यह अविनाशी है । परन्तु सांख्य ने 
पुरुष की व्याख्या इस प्रकार की है, जो यह्‌ प्रमाणित करता है कि पुरुष विनाशी 
दहै । सांख्य ने पुरुष के जन्म ओौर मृत्यु को माना है । जव पुरुष का जन्म ओर उसको 
मृत्यु होती टै तव उसे अविनारी मानना अनुपयुक्त प्रतीत हीता हे । इस प्रकार 
` सांख्य के पुरुष-सम्बन्धी विचार पुरुष को अलारवत बना डाल्ते ह । 


(२) सांख्य ने पुरुष को निष्क्रिय माना है । इसके विपरीत प्रकृति सक्रिय 
हे । पर्ष प्रकृ तिके व्यापारो का द्रष्टा है । परन्तु साख्य ने स्वयं पुरुष की इस विशे- 
खता का उल्टेघन किया है । जव पुरुषं ओर प्रकृति के सम्बन्ध का प्रइन उठता है 


> ~ 
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तो सांख्य पुरुष को मोक्ता तथा प्रकृ ति को भोग का विषय मानता टै । यदि पुरुषं 
निष्क्रिय, उदासीन एवं तटस्थ है तव वह मोक्ता कंसे कटा जा सकता है ? जेन 
मीसांसाके क्षेत्र मे मी सांख्य पुरुष को स्रिय प्रमाणित करता दै । वुद्धि ही वह 
उपादान है जिसके हारा गुरुष विभिन्न वस्तुओं का नान प्राप्त करता है । आत्मा 
बृद्धि पर प्रमाव डालकर ज्ञान को अपनाने में सहायक होती है । परन्तु यदि आत्मा 
निष्क्रियहैतो वह्‌ बृद्धिको कंसे प्रमावित कर सकती है। 

(३) सांख्य दन का सवसे वडा दोष यह्‌ कटा जा सकता है कि उसने आरम्म 
से अन्त तक पुरुष ओर जीव के वीच विभिन्नता नहीं उपस्थित की है । पुरुष ( ४4118. 
९९१८९८{४]-8९]{} के बारे में जो वातं कही जाती ह, वह बातें जीव पर लाग्‌ होती 
हे । पुरुष को स्थापित करने के लिये जितने प्रमाण दिये गये हँ उनमें अधिकांशतः 
प्रमाण जीव (70111081 8५1?) की सत्ता, प्रमाणित करते हैँ । एक ओर सांख्यं 
कहता है कि आत्मा, शरीर, इन्द्रियां, मन वृद्धि सेगिच् दै, परन्तु, दूसरी ओर 
जव वह्‌ पुरुष के अस्तित्व को प्रमाणित करता टै तो मन वृद्धि तथा शरीर के 


विभिन्न अनुमवों कासहारालेताहै। दसील्िये सांख्य दर्शन में पुरुप ॐौर जीव 


के वीच जो विभेदक रखा है वह्‌ लुप्त नजर आती है। 

(४) सांख्य पुरुष की अनेकता में विवास करता टै । सांडथ का अनेकात्मवाद 
(राप) ० 3०1?) विरोधपुणं प्रतीत होता है । सभी पुरुषों को सांख्य ने शुद्ध- 
च॑तन्य माना है । पुरुषों के वीच गुणात्मक मेद नहीं दै। परन्तु यदि समी पुरुष समान 
टँ, उनमेग्‌ णात्मक मेद नहीं है, तो फिर पुरुषो को अनेक मानना अप्रामाणिक अतीत 
होता है । पुरुष की अनेकता को प्रमाणित करने के लिये जितने प्रमाण सांख्य ने अप 
नाये हें वे जीव की अनेकता को प्रमाणित करते है, पुरुष की अनेकता को नहीं । 
यदि सांख्य अनेकात्मवाद के बजाय एकात्मवाद को अपनाता तव वह प्रमाण-संगतः 


होता । 


प्रकृति के विरुद्ध पत्तियां 

( 0} ९८४10118 2९४11187 277४1 ) 
साख्य के "पुरुष के दोषों का अध्ययन के वाद अव हम सांख्य की प्रकृति केः 
दीषों काअध्ययन करेगे । प्रकृति के विरुद्ध निम्नांकित आपत्तियाँ पेश की गई है- 


(१) प्रकृति को सांख्य ने निरपेक्ष ओर स्वतंत्र माना दै परन्तु समस्त सांख्य 
दर्शन प्रकृति की सापेक्षता ओर परतन्वता क। प्रमाण कहा जा सकंता है । प्रकृति 


सांख्य दन | ३२३१ 


से संसार की समस्त वस्तुगे विकसित होती हैँ । प्रकृति सृष्टि-कायं मे तमी संलग्नः 
होती है जव पुरुष का सहयोग मिलता है । पुरुष के संयोग के विना प्रकृ ति विकास 
करते मे असमर्थं है । जव प्रकृति विकास के लिये पुरुष पर आधारित टै तब उसे 
स्वतंत्र कहना हास्यास्पद है । साख्य प्रकृति की स्वतन्त्रता का ही खण्डन नहीं 
करता है, वरन्‌ प्रकृति की निरपेक्षता का मी खण्डन करता है । जव पुरुष अपन 
स्वाभाविक स्वरूप को पहचान केता टै, तव प्रकृति उस पुरुष के लिये अन्तर्घन हौ 
जाती है। जव प्रकृति अन्तर्धान हो जाती है तव उसे निरपेक्ष मानना भ्रान्ति 
मूलक है। | 

(२) सांख्य नं प्रकृति को व्यक्तित्व-शून्य (1पण] ६०] ) कहा है । परन्त॒ 
सांख्य-दर्शन में अनेक एसे वाक्य मिलते हँ जो प्रकृति के व्यवितित्वपण हान का सबूत 
देते है । प्रकृति को नर्तकी (१४०० ¢11) गणवती, उदार इत्यादि शब्दों से 
सम्बोधित किया गया है । वह्‌ उपेक्षा माव से पुरुष की सेवा में तल्टीन रहती है । 
वह सकमार एवं संकोचरीख कटी जाती है । वह अन्धी तथ। निःस्वार्थी है) प्रक्रमि 
कौ सांख्यनेस्त्रीकारूपमानादहै। इसप्रकार प्रकृतिमें नारी का व्यक्तित्व 
परस्फ्टित होता है । अतः व्यक्तित्व शुन्य प्रकृति का विचार विरोधाभास हं । 

(३) प्रकृति को अचेतन माना गया है । प्रकृति से ही समस्त विर्व निमित 
होता है । आलोचकों का कथन ह कि यदि प्रकृति अचेतन हँ तव उससे सामंजस्य- 
पूणं विद्व का निमणि अमान्य प्रतीत होता दै । विर्व मे विविधता पाते हँ जिसक। 
श्रेय अचेतन प्रकृति को देना संतोषप्रद नहीं होता है । अतः प्रकृति के दारा विशव 
की सुन्दरता, विविवता आदि की व्याख्या संतोषजनक ठंगसे नहीं होपातीदहे। 

(४) सांख्य प्रकृति को सक्रिय मानता है 1 वह विश्व के विभिच्च कर्मोमे माग 
चेती है । चकि प्रकृति विव के कर्मोमें माग लेती है, इसक्एि उनकर्मो काफल 
प्रकृति को ही मिलना चाहर 1 कर्म -सिद्धान्त की यही मांग है । परन्तु सांख्य इसके 
विपरीत यह भानता है कि प्रकृति के कर्मो का फल पुरुष मोगता है । प्रकृति कमं 
करती है ओर पुरुष फल मोगता है--इसे माना जाय, तो कमं सिद्धान्त का 
खंडन हो जाता है। 

सांख्य के बन्धन ओर मोक्ष-सम्बन्धौ विचार भी विरोधात्मक है-- 

(१) सास्य ने बन्धन ओर मोक्ष को व्यावहारिक माना है 1 बन्धन ओर मोक्ष 
की प्रतीतियां होती है । पुरुष बन्धन--ग्रस्त नहीं टै क्योकि वह्‌ मुक्त हे । पुरुष को 

बन्धन होने का भ्रम हो जाता दै । परन्तु इस विचारक विरुद्ध कहा जा सकता 


२३२ भारतीय दडान की रूपरेखा 


है कि यदि व्याव्रहारिक जीवन ओर आत्मा सत्य है तथ] आत्माक्ा संघं यथार्थं 
हे तव वन्धन, मोक्ष ओर मोक्ष-प्राप्तिका विचार मी यथाथं होना चाहिए । परन्तु 
-सांख्य ने बन्धन ओर मोक्ष को यथाथं नहीं मानकर विरोध उपस्थित किया है । 
(२) सांख्य के मतानुसार प्रकृति ही वन्धन--ग्रस्त होती है तथ। प्रकृति को 
ही मोक्ष कौ अनुमूति होती है। विकास प्रकृति का बन्वन है ओर प्रलय प्रकृति का 
मोक्ष है। परन्तु इस विचार के विरुद्ध कहा जा सकता है कि बन्धन ओर मोक्ष 
को अनुमति किसी चेतन सत्ताहीके द्वारा सम्मवदहै। वंवन ओर मोक्षका 
तिचारं प्रकृति पर जो अचेतन है, लागू नहीं किया जा सकता । अतः प्रकृति का 
वन्धने ओर मोक्ष निरर्थक प्रतीत होता हे। 
(३) सांख्य ने मोक्ष कोत्रिविधदुःखका अमाव कहाहै। मोक्ष में मानव 
दुःखों से छटकारा पाता है । परन्तु मोक्च मे आनन्द का अमाव रहता है । सांख्य 
मोक्ष को आनन्दमय नहीं मानता है, क्योकि मोक्ष त्रिगुणातीत हैँ ओौर आनन्द सत्व 
7¶ण का फर है । सांख्य, मोक्ष को आनन्दमय इसच्िये मी नहीं मानता दै कि सुख 
ओर दुःखे सापेक्ष है । जहां सुख होगा वर्हाँ दुःख मी होगा । सांख्य यहा यह्‌ मूल जाता 
हे कि आनन्द सुखं से भिन्न है। यदि मोक्ष जैसे आदं को आनन्द-विहीन माना 
जायतो मोक्ष का विचार शुष्क होगा तथा यह मानव कोप्रेरित करने मे असफल 
होगा । अतः सांख्य का मोक्ष सम्बन्धी विचार जो निषेधात्मक है, अमान्य प्रतीत 
होता हे। 
सांख्य का अनीङ्वरवाद मी असंतोषजनक प्रतीत होता है । ईङवर का निषेध 
करने के कारण सांख्य विव के सामंजस्य एवं पुरुष प्रकृति के सम्बन्व की, व्याख्या 
करने मे असफल रहा है । योग-दर्शन ईदवर मे विशवास करता है । इसलिये योग 
दशंन के सम्मुख विडव की व्याख्या करना सरक हो जाता है । 
सांख्य-दरशंन में संसार के दुःखों की अत्यधिक महत्ता दौ गई ह । विइव तीन 
प्रकारके दुःखोंसे व्याप्त है। कुछ आलोचक ने सांख्य देशेन को निराशावादी 
कहा है । परन्तु इस आक्षेप के विरुद्ध मे यह्‌ कहा जा राकता है कि सांख्य को 
निराशावादी कहना भ्रामक है । वृद्ध की तरह सांख्य सिफ संसार को दुःख मय 
बतला कर ही नहीं मौन होता है, बल्कि दुःखोंके निवारण काउपाय दूढने का 
प्रयास मी करता है। अतः सांख्य-द्नमे मीबृद्ध की तरह्‌ निरागावाद आरम्भ- 
विन्दु है, अन्त नहीं । 


वि ६० ट 

तरहव अव्यवाय 
योग-दशेन 

(71९ १ ०६४ 21111080] ) 


विषय-परवेश 


योग-दोन के प्रणेता पतंजलि माने जाते हँ । इन्दं के नाम पर इस दलन 
को पातंजल-दडोन मी कहा जाता हे। योग के मतानुसार मोक्ष की प्राप्तिही 
जीवन का चरम लक्ष्यहै । मोक्षकी प्राप्तिकेल््यि विवेकज्ञानको ही पर्यप्तिनहीं 
माना गया है, बतिक योगाभ्यास पर मी बल दिया गया है । योगाभ्यास परजोर 
देना इस दशंन की निजी विरिष्टता हे । इस प्रकार योग-देन में व्यावहारिक पक्षः 
अत्यधिक प्रघानदहै। 


योग-दशंन सास्य की तरह देतवादी है । सांख्य के तत्वशास्तर को वह पूर्णातः 
मानता है । उसमे यह सिषं ईदवर की जोड् देता है । इसचल्ि योग को सेदवर 
सांख्य' तथा सांख्य को 'निरीइवर सांख्य' कटा जाता है 1 

योग-दशेन के ज्ञान का आधार पतंजलि दारा लिखित योग सूत्रको ही कहा 
जा सकत। है । योग-सूत्र में योग के स्वरूप, लक्षण ओर उदेश्य की पूणं चर्चा की गई 
है । योग-सूत्र पर व्यास ने एक्‌ भाष्य ल्खिा है जिसे योग-माप्य' कहा जाता हे \ 
यह माध्य योग-दशेन का प्रामाणिक ग्रन्थ माना जाता है। वाचस्पतिमिश्र नेमी 
योग-सूत्र पर टीका लिखी है जो तत्व वैरारदी' कही जाती है । 

सांख्य ओर योग-दशंन मे अत्यन्त ही निकटता का सम्बन्ध है जिसके कारण! 
दोनों दर्शनों को सम॑।नतंत्र (111९4 875४675) कहा जाता है । दोनों ददनों 
के अनुसार जीवन का मूल उदर्य मोक्षानुम्‌ति प्राप्तकरन। है । सांख्य कौ तरह 
योग मी संसार को तीन प्रकारके दुःखों से परिपूणं मानता है। वे तीन प्रकार 
के दुःख हँ आध्यात्मिक दुःख, आधिमौतिक दुःख ओौर आधिदेविक दुःख । मोक्ष 
का अर्थं इन तीन प्रकारके दुःखों से छुटकारा पाना हे । बन्धन का कारण अविवेक 
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है इसच्ि मोक्ष को अपनाने के लिये तत्वज्ञान को आवश्यक माना गया हे। 
वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को जानकर ही मानव मृक्त हो सकता है । सांख्य 
के मतानुसार मोक्ष की प्राप्ति विवेक-ज्ञान से ही सम्मव टै । परन्तु योग-ददन विवेक- 
लान की प्राप्ति के लिये योगाभ्यास को आवद्यक मानता टै। इस प्रकार योग 
ददन में संद्धान्तिक ज्ञान के अतिरिक्त व्यावहारिक पक्षपरमीजोर्‌ दियागया 
है । सांख्य ओर योग-द्लन को समानतंत्र कहे जाने काकारण यह कि योग 
ओर सांख्य दोनों कै तत्व-गास्त्र एक टै । योग-दशेन सांख्य के तत्व-विचार को 
अपनाता टै । सांख्य के अनसार तत्वों की सांख्या पच्चीस है । सांख्य के पचीस तत्वों 
--दश बाह्य इन्द्रियां, तीन आन्तरिक इन्द्रियां, पंच-तन्माव्रा, पंच महाभत, प्रकरतति 
ओर पुरुष--को योग मी मानता हे । योग इन तत्वों मे एक तत्व ईडवर को जोड 
देता है जो योग-ददंन का छव्वीसवां तत्व ह 1 अतः योग के मतानुसार तत्वों की 
संख्या छव्वीस टै । योग इन तत्वों की व्याख्या सांख्य से अलग. होकर नहीं करता 
टै, बल्कि सांख्य के तत्व-विचार को ज्यो-का-त्यो सिफं ईङ्वर को जोड़कर मान 
लेता दै। इसं प्रकार योग-दरदन तत्व-विचार के मामले मे सांख्य-दर्शन पर 
आधारित हि । 


योग-ददान सांख्य के प्रमान-गास्त्र को भी ज्यो-का-त्यों मान ठेता हे । सांख्य 
के मतानुसार प्रमाण तीन टं। वह्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द कोज्ञान का 
साधन मानता टे । 

सांख्य का विकासवादी सिद्धान्त योग को भी मान्य है। योग धिदव के 
निर्माण की व्याख्या प्रकृति से करता दहै । प्रकृति का ही रुपान्तर विद्व की 1 विच्च 
वस्तुग मे होता दै। अतः सांख्य प्रकरृति-परिणामवाद को मानता हे। समस्त 
विर्व अचेतन प्रकृति का वास्तविक रुपान्तर है । 

जहां तक क।यं कारण सिद्धान्त का संबंध है योग-दर्शन सांस्य पर आधारित 
दै । सांख्य की तरह योग मी सत्‌-कार्यवाद को अपनाता दे। अतः सांख्य ओर 
योग को समानतन्त्र कहना संगत है । 

सच पुछा जाय तौ कहना पड़गा कि योग-दर्ान एक व्यावहारिकं दरशन है 
जवकि सांख्य एक सैद्धान्तिक दलन है सख्य के सदान तक पक्ष का व्यावहारिक 
प्रयोग ही योग-दर्खन कह्ट।ता हं । अतः योग-ददन योगाभ्यास की पद्धति को 
बताकर साख्य-दङन. को सफल बनाता है । 


साख्य-उशोन मे इदवर कौ चर्चा नहीं हुई है । सांख्य ईदवर के सम्बन्ध मेँ 
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पुणतः मौन है । इससे कू विदानो ने सांख्य को अनीइवरवादी कहा है । परन्तु 
सांख्य का ददन इस विचार का पूणं खूप से मंडन नहीं करता है। सांख्य मे कहा 
गया है !ईइवरासिद्धेः' ईइवर असिद्ध है। सांख्य मे ईरवरामावात्‌' ईइवर का 
अमाव है, नहीं कहा गया है । योग-दङन में ईइवर के स्वरूप की पूणंरूप से चर्चा 
इई दै । ईर्वर को प्रस्थापित करनेकेल्यितर्कौं कामोप्रयोग किया गया है। 
ईदवर को योग-द्चन में योग का विषय कहा गया है । चकि सांख्य ओर योग 
समानतन्त्र है+इसलिये योग की तरह सांख्य-दडोन मे मी ईदवरवाद की चर्चा अवदय 
दुई होगी । 

योग-दद्येन मे योग के स्वरूप, उदेश्य ओौर पद्धति की च्चाहुरईहै। साख्य की 
तरह योग मी मानता है कि बन्धन क। कारण अविवेक है। पुरुष ओौर प्रकृति 
की भिन्नता का ज्ञान नहीं रहना ही वन्धतन है। बन्धन का नाश विवेक ज्ञान से 
सम्भवहै। विवेक ज्ञान का अथं पुरुष ओर प्रकृति के भेद का ज्ञान कटा जा सकता 
है । जव आत्मा को अपने वास्तविकं स्वरूप का ज्ञान हो जाता है; जब आत्मा 
यह्‌ जानचल्ेतीदहै किमे मन, वृद्धि अउहंकारसे भिन्न हं, तब वह मुक्त हो जातीं है 1 
योग-दर्लन में इस आत्मज्ञान को अपनाने के व्यि योगास्यास की व्याख्या हुई है । 

योग-दहन में योग का अथं है चितवृति का निरोध । सने, अहंकार ओर 
द्धि को चित्त कहा जाता है । ये अत्यन्त ही च॑चर है । अतः इनका निरोध 
परमावदयक हे । 


चित्त-म्‌ सिया 


योग-दन चित्तमूमि, अर्थात्‌ मानसिक अवस्थाके भिन्नमिव रूपों मे पिइवास 
करता है । व्यास ने चित्त की पाँच अवस्थाओं, अर्थात्‌ पच भूमियों का उल्लेख 
कियाहै। वेह (१) क्िप्त, (२) मूढ, (३) विक्षिप्त, (४) एकाग्र; (५) निरु । 
क्षिप्त चित्त की वह्‌ अवस्था है जिसमे चित्त रजोगुण कै प्रमावमे रहता है । 

दस अवस्था में चित्त अत्यधिक चंचरू एवं सक्रिय रहता है । उसका ध्यान किसी 
एक वस्तु पर केन्द्रित नहीं रह पाता, अपितु वह्‌ एक वस्तु से दुसरी वस्तु कीओर 
द्ैडता है । यह्‌ अवस्था मोग के अनुकूल नहीं है । इसका कारण यह्‌ है कि इस 

अवस्था में इन्द्रियों ओर मन पर संयम का अमाव रहता है। 

मूढ चित्त की वह्‌ अवस्था है जिसमे वह तमोगुण के प्रभाव मे रहता है। 

इस अवस्था मे निद्रा, आलस्य इत्यादि की प्रवता रहती है । चित्त मे निग्कियता 
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का उदय होता हे । इस अवस्था में मी चित्त योगाभ्यास के उपयुक्त नहीं है । 


विक्षप्तावस्था चित्त की तीसरी अवस्थादै। इस अवस्था मे चित्तकाध्यान 
कुछ समय क लिये वस्तु पर जाता है परन्तु वह स्थिर नहीं हौ पाता। इसका 
कारण यह है कि इस अवस्था में चित्त-स्थिरता का आंरिक-अमाव रहता है । इस 
अवस्था मे चित्त-वृत्तियो का कृ निरोध होता हे । परन्तु फिर मी यह्‌ अवस्था 
योग मे सहायक नहीं है । इस अवस्थामें रजोगुण का कुछ अं विद्यमान रहता 
है । यह अवस्था तमोगुण से गुन्य है । यह्‌ अवस्था क्षिप्त ओर मृढ्‌की मध्य 
अवस्था हे। 

एकाग्र चित्त की वह्‌ अवस्था जी सत्य गुणक प्रभाव मे रहता है। सत्व 
गृण की प्रवल्ता कै कारण इस अवस्था मेज्ान का प्रकाररहतादै।चित्तञअपनत 
विषय पर देर तक ध्यान लगाता रहता दै । यद्यपि इस अवस्था मे सम्पूणं चित्त- 
व ्तियों का निरोव नहीं होता है, फिर मी यह्‌ अवस्था योग-जवस्था मे पूणेतः 
सहायक होती है । 

निरुद्धावस्था चित्त का पाँचवाँ रूप है । इसको समी विषयों से हटाकर एक 
विषय पर ध्यान-मग्न किया जाता है। इस अवस्था मे चित्त की सम्पूणं वृत्तियों 
का निरोध हो जाता है। चित्तम स्थिरता काप्रादुमवि पणंलरू्पमसे होता है) 
अगल-वगल के विषय चित्त को आक पित करनं मे असफल रहते हैँ । 

एकाग्र ओर निरुद्ध अवस्थाओंको योगाम्यासके योग्य माना जाता है। क्षिप्त, 
मढ़ ओर विक्षिप्त चित्त की साधारणः अवस्थाए हैँ जवकि एकाग्र जौ. निरुद्ध चित्त 
की असाधारण अवस्थाएं हैँ । 


योग के अष्टाङ्क साधन 
(719 21018 {जव कष्य] १०८६) 


योग-ददंन सांख्य-दशेन की तरह बन्धन का म्‌ कारण अविवेक ( ०८- 
0150 ्7701178.4107 ) को मानता है । पुरुष ओर प्रकृति कै पा्थक्य काज्ञान 
नहीं रहने के कारण ही आत्मा बन्धन-ग्रस्त हौ जाती है । इसीलयि मोक्ष को 
अपनाने के लिये तत्वज्ञान पर अधिक बल दिया गया दहै । योग के मतानुसार 
तत्व-ज्ञान कौ प्राप्ति तव तक नहीं हो सकती है जब तक मनुष्य का चित्त विकारो 
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से परिपण हे । अतः योग-दशन मे चित की स्थिरता को प्राप्त करने के लियितथा 
चित्त-वृत्ति का निरोध करने के लिये योग-मागं की व्याख्या हृरईदहै। योग का अर्थं 
योग-दशन मे चित्त-वृत्तियो का निरोध हे। गोता मेंयोग का अथं आत्माका 
परमात्मा से मिलन माना गया हें । परन्तु योग-दशन मे योग काथं है राजयोग। 
योग-मागं की आठ सीटिया ह । इसलिये इमे योग के अष्टांग सावन ( 71\6 ए ९11 
{०1 एषा 0 ५०९४ ) मी कहा जाता दहै । योग के अष्टांगः मागं इस 

प्रकार है--(१) यम, (२) नियम, (३) आसन, (४) प्राणायाम, (५) प्रत्या- 
हार, (६) धारणा, (७) व्यान, (८) समाधि । इन्दं योगाँग' भी कटा जाता 
है । अव हम एक-एक कर योग के इन अंगों की व्याख्या करेगे । 

(१) यम--यम योग का प्रथम अग है। बाह्य ओर आभ्यान्तर इन्द्रियों के 
संयमकीक्रियाको "यम कटाजाताहे । यम पांच प्रकारके होते है--(१) अहिसा, 
(२) सत्य, (३) अस्तेय, (४) ब्रह्मचर्यं, (५) अपरिग्रह \ 

अहिसाका अथंहै किसी समय किसी मी प्राणी की हिसा नहीं करना । अह्सा 
का अथं समी प्राणियों की हिस का परित्याग करना ही नहीं है, बल्कि उनके प्रति 
करर व्यवहारकामी परित्याग करना है । योग-दशन में हिसा को समी वृरादइयों 
काआधार मानागयाहै। यही कारण है कि इसमे अहिसा के पालन पर अत्यधिक 
जोर दिया गया हे। 


सत्य का अर्थं है मिथ्या वचन का परित्याग । व्यक्ति को वसे वचन का प्रयोग 
करना चाहिए जिससे सभी प्राणियों का हित हो । जिस वचन से किसीमी प्राणी 
का अदित हो उसका परित्याग परमावश्यक है । जंसा देखा सुना ओर अनुमानं 
किया उसी प्रकार मन का नियन्त्रण करना चाहिये । 


अस्तेय तीसरा यम है। दूसरे के घन का अपहरण करने की प्रवृत्ति का त्याग 
ही अस्तेय' है । दूसरे की सम्पत्ति पर अनुचित रूप से अधिकार जमाना स्तेय" 
कहा जाता है । इसलिये इस मनोवृत्ति का परित्याग ही अस्तेय का दूसरा नाम है । 


ब्रह्मचर्य, चौथा यम है । ब्रह्मचयं का अथं है विषय-वासना की ओर सुकाने 
वाली प्रवृत्ति का परित्याग । ब्रह्मचयं के हारा एेसी इन्द्रियों के संयम का आदेदा 
दिया जाता है जो कामेच्छा से सम्बन्धित हैं । 


अपरिग्रह पाँचवाँ यम दै। लोमवश अनावश्यक वस्तु के ग्रहृण का त्याग ही 


अपरिग्रह कहा जाता है । उपरोक्त पांच यमो के पालन मे वणं, व्यवसाय, देश- 
२२ 
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काल के कारण किसी प्रकार का अपवाद नहीं होना चाहिए । योग-दन मे मन 
को सवल वनाने के लिए ये पाँच प्रकारके यमका पालन आवद्यक समञन्नागया 
टै । इनके पार्न से मानव बुरी प्रवृत्तियों को वमे करने में सफल होता है जिसके 
"फलस्वरूप वह योग-मागं मे आगे वढ्ता हे | 

(२) नियम-नियम' योग का दूसरा अंग है। नियम काअथंहे सदाचार 
को प्रश्रय देना । नियम मी पांच माने गए । 

(क) शौच ( एप )--शौच के अन्दर वाहय ओर आन्तरिक शुद्धि 
समाविष्ट है । स्नान, पवित्र भोजन, स्वच्छता के द्वारा बाह्य शुद्धि तथा मंत्री, 
करुणा, सहानुम्‌ति' प्रसन्नता, कृतज्ञता के द्वारा आन्तरिक अथात्‌. मानसिक शुद्धि 
को अपनाना चाहिये । 

(ख ) सन्तोष ( (०४९०1९० }--उचित प्रयास से जो कू भी प्राप्त 
हो उसी से संतुष्ट रहना संतोष कहा जाता है । शरीर-यात्रा के लिये जो नितान्त 
आवश्यक दै उससे भिन्न अलग चीज की इच्छान करना संतोष टहं। 

(ग) तपस्‌ (?°100९) --सर्दी-गर्मीं सहने की शक्ति, लगातार वैठे 
रहना ओर खडा रहना, शारीरिक कठिनादयों को स्ञेठना, 'तपस्‌' कहा 
जाता है। 


(घ) स्वाध्याय (8४०४ )-- स्वाध्याय का अथ है स्तरों का अध्ययन 
करना तथा ज्ञानी पुरुष के कथनो का अनुरीलनं करना। 

(ङः) ईदवर प्रणिधान ( (०४५८]१1९.०८ ° 6०५ )--ईदवरः के 
अरति श्रद्धा रखना परमावदयक है । योग-दरन में ईङवर के ध्यान को योग का 
सवेश्रेष्ठ विषय माना जाता है। 


यम ओौर नियम में अन्तर यह्‌ है कि यम निषेध।त्मक सदगुण ह जवकि नियम 
भावात्मक सद्गुण है । 


(३) आसन--आसन तीसरा योगांग दै । आसन का अथं टे शरीर को विशेष 
मुद्रा मे रखना । आसन की अवस्था में शरीर का हिलना ओौर मन की चंचरता 
इत्यादि का अमाव हो जाता है, तन-मन दोनों को स्थिर रखना पड़ता ह । शरीरं 
को कष्ट से बचाने के छियं आसन को अपनाने का निर्देश दिया गयाहै। ध्यान की 
अवस्था मे यदि शरीर को कण्ट की अन॒भति विद्यमान रहे तो ध्यान मे वाधा पहुंच 
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सकती है । इसीलिये आसन पर जोर दिया गया है । आसन विभिन्ने प्रकार के 
होते हैँ । आसन की रिक्षा साघक को एक योग्य गृरुके ाराग्रहण करनी चाहिए । 
आसन के द्वारा शरीर स्वस्थ हो जाता है तथा साधक को अपने शरीर परअधिकार 
हो जाता है । योगासान शरीर को सवर तथा नीरोग बनाने के छ्य आवश्यक है । 


(४) प्राणायाम-- प्राणायाम योग॒ का चौथा अंगे हे । शवास-परक्रिया को 
नियन्त्रण करके उसमे एक क्रम छाना प्राणायाम कहा जाता ट । जबतक व्यक्ति कौ 
सांस चरती रहती है तबतक उसका मन चंचल रहता ‡ । इवास-वायु के स्थगित 
होने से चित्त मे स्थिरता का उदय होता है । प्राणायाम शरीर ओर मन को दृढता 
प्रदान करता है । इस रकार प्राणायाम समाधि में पुणतः सहायक होता हे । प्राणा- 
याम के तीन मेद है-- (१ ) पूरक, (२ ) कूम्भक, (३ ) र चक | पूरक प्राणायाम 
का वह्‌ अंग है जिसमें गहरी सांसटी जातीहै। कुम्भक मेश्वासको मीतर रोका 
जाता है । रेचक में श्वास को बाहर निकाला जाता है प्राणायाम का अभ्यास किसी 
गुरु के निर्देशानुसार दी किया जा सकता ह । इवास के व्यायाम से हदय सबल 
होता है। 


(५) प्रत्याहार--यह योग का पाँचवाँ अंग हे । प्रत्याहार का अथेह इन्द्रियों 
को बाहय विषयों से हटाना तथा उन्हे मन के वश मे, रखन। । इन्द्रिया स्वभावतः 
अपने विषयों कौ ओर दौड़ती रहती हैँ । योगाभ्यास के लिये ध्यान को एक ओर 
रगाना होता है । अतः यह आवदयक हो जाता है कि इन्द्रियों को “अपने-अपने 
विषयों से संसगं नहीं हो । प्रत्याहार के द्वारा इन्द्रियां अपने विषयों के पीछन 
चकर मन के अधीन हो जाती हैँ । प्रत्याहार को अपनाना अत्यन्त कठिन हे । 
अनवरत अम्यास, दुढ्‌ संकल्प ओर इन्द्रियनिग्रह के द्वारा ही प्रत्याहार को अपनाया 
जा सकता है । 


(६) घारणा--धारणा का अथं है “चित्त को अमीष्ट विषय पर्‌ जमाना । 
-घारणा आन्तरिक अन्‌ शासन की पहटी सदी है । वारणा मे चित्त किसी एक 
वस्तु पर केन्द्रित हो जातादहै। इस योगांग में चित्त को अन्य वस्तुओं से हटाकर 
एक वस्तु पर केन्द्रीमूत कर देना पड़ता है । वह्‌ वस्तु बाह्य य। आन्तरिक दोनों 
हो सकती है । वह्‌ वस्तु शरीर का कोई अंश अथवा सूर्य, चन्द्रमा या किसी देवता 
की प्रतिमा मे-से कोई मी रह सकती है । इस अवस्था कौ प्राप्तिके बाद साधक 
च्यान कै योग्य हो जाता है। ` 
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(७) ध्यान--घ्यान सातवां योगांग है । ध्यान का अथं है अमीष्ट विषयका 
निरन्तर अनुशीलन । ध्यान की वस्तु का ज्ञान अविच्छिन्नरूप से होता है जिसके 
फलस्वरूप विषय का स्पष्ट ज्ञान हो जाता है । पहठे विषयों के अंशो का ज्ञान 
होता है फिर सम्पूणं विषय की रूपरेखा विदित होती है । 

(८) समाधि--समावि अन्तिम योगांग है । इस अवस्था में ध्येय वस्तु कौ 
ही चेतना रहती है । इस अवस्था गे मन अपने ध्येय विषय में पूर्णतः टीन हो जातः 
दे जिसके फलस्वरूप उसे अपना कछ मी ज्ञान नहीं रहता । ध्यान कौ अवस्था मे 
वस्तु कौ ध्यान-क्रिया ओौर आत्मा की चेतना रहती है । परन्तु समाधि में यह्‌ चेतना 
ट्प्त हो जाती है । इस अवस्थ। को प्राप्त हो जाने से चित-वृत्तिका निरोध! हं 
जाता है समाधि को योग-दङन में साधन के रूपमे चित्रित कियागयादहे। 
समाधि की महत्ता इसलिये है कि उससे चित्त-वृत्ति का निरोध होता है । इ} प प्रकार 
चित्त-वृत्ति का निरोघ साध्य हुआ | 

धारणा, ध्यान ओर समाधि का साक्षात्‌ सम्बन्ध योगसे हं। पटे पाच 
अर्थात्‌ यम, नियम, आसन, प्राणायाम ओर प्रत्याहार का योग से साक्षात्‌ सम्बन्ध 
नही है । ये पच योगांग तो एक प्रकार से धारणा, ध्यान ओर समाधिकेलियि 
तेयारीमात्र है । पहले पांच योगांग को वहिरंग साघन ( ९18] 0700118 ) 
ओर अन्तिम तीन को अन्तस्ग साधन ( "४6091 ०7828 ) कहा जाता है + 
अष्टंग योग के पालन से चित्त का विकार नष्ट हो जाता दहै । आत्मा अपने यथार्थं 
स्वरूप को पहचान पाती है, क्योकि तत्त्व-ज्ञान की वृद्धि होती दै । अ।त्मा को प्रकृति, 
देह, मन, इन्द्रियों से भिच्र होने का ज्ञान प्राप्त हो जाता है । इस प्रकार मी मोक्ष 
की प्राप्ति हो जाती है । 


समाधि के भेद 


योग-दर्शान मे समाधि दो प्रकार की मानी गयी है। (१) सम्प्रन्नात समाधि 
(२) असम्प्रज्ञात समाधि । सम्परज्ञात समाधि उस समाधि को कहते हँ जिसमें 
ध्येय विषय का स्पष्ट ज्ञान रहता हो। सम्प्रज्ञात समाधि को सबीज समाधी भी कहा 
जाता है । इसका कारण यह है कि इस समाधि में चित्त एक वस्तु पर केन्द्रित 
रहता है जिसके साथ उसकी तादात्म्यता रहती है । चूंकि समाधि के ध्येय विषय 
की निरंतर भिन्नता रहती है इसच्ि इस भिन्नता के आधार पर चारं प्रकारके 
सम्ब्रज्ञात समाधि की व्याख्या हुई है। 
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(१) सवितकं समाधि--यह समाधि का वह रूप टै जिसमें स्थूल विषय 
पर ध्यान लगाया जाता है। इस समाधि का उदाहरण मूति पर ध्यान जमाना 
कटा जा सकता है। 


(२) सविचार समाधि--यह समाधि का वह रूप है जिसमे सूक्ष्म विषय 
पर्‌ घ्यानं ख्गाया जाता है । कभमी-कमी तन्माच्रा मी ध्यान का विषय 
होती है। 


(३) सानन्द समाधि--इस समाधि में ध्यान का विषय इन्द्रियां रहती है । 
हमारी इन्द्रियां ग्यारह हैँ-- पांच ज्ञानेद्रियां ~+ पाँच कमंन्द्रियां + मन । इन्हीं पर 
ध्यान ठ्गाया जाता हे 1 इन्द्रियों की अनुभूति आनन्ददायकं होने के कारण इस' 
समाधि को सानन्द समावि कहा जाता है] ` 


(४) सस्मित समाधि--समाधि कौ इस अवस्था में ध्यान का विषय अहंकार 
हे । अहेकार को अस्मिता" कहा जाता दै । 


समाधि का दूसरा रूप असम्प्रज्ञात कहा जाता है । असम्प्रज्ञात समाधिमे 
ध्यान का विषयही टृप्त हो जाता है । इस अवस्था मे आत्मा अपने यथाथे स्वरूपः 
को पहचान लेती है । इस अवस्था की प्राप्ति के साथ-ही-साथ समी प्रकार कौ चित्त- 
चुत्तियों का निरोघ हो जाता है । आत्मा का संपकं विभिन्न विषयोंसे छूट जाता है 
इस समाधि में ध्यान की चेतना का पूणंतः अभाव रहता है । इसीलि्यि इस समाधि 
को निर्बाज समाधि कहा जाता है । यही आत्मा के मोक्ष की अवस्थाहै। 


यो गिक शक्तियाँ 


योग-दशन में योगाभ्यास के फलस्वरूप योगियो मे असाघारण एवं अनुपम 
शवितयो के विकास की चर्चाहुरईहै । योगी अणु के समान छोटा या अदृश्य बन सकेता 
दे । वह रुई से मी हल्का टोकर उड़ सकता है । वह्‌ पहाड़ के समान बड़ा बन सकता 
है । योगी जो कृ मी चाहे मंगा सकता । वह समी जीवोको वशीभूत करसकता 
है। वह समी मौतिक पदार्थो पर अधिकार जमा सकता है । वह्‌ नाना प्रकार के 
मायावी खेर रचा सकता टै । योगी अन्य शरीर मे प्रवेद कर सकता ह । परन्तु 
योग-ददन मे योग का प्रयोग इन एे्वर्यो के लोभ मे पड़ कर करने का निषेघ 
इञआ है । योगी का अन्तिम लक्ष्य आत्म-दरोन ही होना चाहिये । मोक्ष की प्राप्ति 
के लिये ही योगाभ्यास आवश्यक है । ` 


२४२ भारतीय दर्शन की र्प-रेखवा 


ईरवर का स्वरूप 
( 7116 र कष#पा९ ० 6०५ ) 


योग-दर्शन सांख्य के तत्त्व-गास्त्र को अपनाकर उसमें ईदवर का विचार जोड़ 
देता है । इसीच्यि योग-दर्शन को सेदवर-सांख्य कटा जाता है ओर सांख्य दशने को 
निरीदवर-सांख्य कहा जाता है । योग-दर्शन ईइवर की सत्ता को मान कर ईदवर- 
वादी दरेन कहलाने का दावा करता है । 


योग-दर्शन में मृकतः ईदवर का व्यावहारिक महत्त्व दै । योग-ददौन का मुख्य 
उदेश्य चित्त-वृत्तियों का निरोघ है जिसकी प्राप्ति ‰ईदवर प्रणिधान! से ही सम्मव 
माना गया है । ईदवर-प्रणिधान का अर्थं है ईदवर की मक्ति । यही कारणदहेंकि 
योग-दशंन में ईड्वर को ध्यान का सर्वश्रेष्ठ विषय माना गया है । 
यद्यपि योग-ददोन में ईदवर का व्यावहारिक महत्त्व है फिर भी इससे यह्‌ 
निष्कषं निकालना कि योग-दर्शन मेँ ईदवर के सैद्धांतिक पक्ष की अवहेलना कौ 
गई है, सर्वथा अनुचित होगा । इसका कारण यह्‌ दै कि योग-दशन में ईवर के 
स्वरूप की व्याख्या सद्धांतिक दृष्टि से की गर्ई है तथा ईदवर को प्रमाणित करने 
कै लिये तर्को का प्रयोग हुआ है । 
पतन्जलि ने स्वयं ईइवर्‌ को एक विशेष प्रकार का पुरुष कहादैजोदुःख 
कमं विपाक से अद्टूता रहता है । १ ईदवर स्वम (वतः प्रणं ओर अनंत है । उसकी 
राक्ति सीमत नहींदै। ईरवर नित्य है । वह अनादि ओर अनन्त टै । वह्‌ 
सवेव्यापी, सवंशक्तिमान्‌ ओर सर्वज्ञे है । वह्‌ त्रिगुणातीत दै। ईङ्वर्‌ जीवों से 
भिन्न है । जीव मे अविद्या, राग, देषं आदि का निवास है; परन्तु ईरवर इन 
सवो से रहित है। जीवे कर्म-नियम कै अधीन है जवकि ईदवर कम॑ं-नियम से 
स्वतंत्र है । ईङ्वर मुक्तात्मा से मी मिन्न हैं। मुक्तात्मा पटले बंधन में रहते है, 
फिर बाद में चलकर मुक्त हो जाते ह । इसके विपरीत ईङ्वर नित्य मुक्त हैँ । 
ईदवर एक टै । यदि ईइवर को अनेक माना जाय तब दो ही सम्भावनाये 
हो सकती है । पहली सम्मावना यह हौ सकती है कि अनेकं ईइवर एक दूसरे 
को सीमित करते हँ जिसके फलस्वरूप ईदवर का विचार खंडितहो जाता है। 
यदि ईइवर को अनेक माना जाय तो दूसरी सम्भावना यह हो सकती है कि 


१, देखिये योग सूत्र (9.१8. ) 
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जो ईदवर एकं से अधिक हैँ वे अन।वद्यक होगे जिसके फलस्वरूप अनीङवरवाद 
क! प्रादुमवि होगा ।२ अतः योग को एकेड्वरवादी दशन कहा जाता है । 


योग-तन में ईडवर को विइव का सुष्टि-कर्ता, पालनकता ओौर संहार-कर्ता 
नहीं माना गया है । विद्व की सृष्टि प्रकृति के विकास के फलस्वरूप ही हुई हे # 
यद्यपि ईइवर विश्व का सरष्टा नहीं है, फिर भी वह्‌ विर्व की सृष्टि में सहायकः 
होता है। विव की सृष्टि पुरुष ओर प्रकृति के संयोजन से ही आरम्म होती दे ) 
पुरुष ओर प्रकृति दोनों एक दूसरे से भिन्न एवं विरुड-कोटि के हँ 1 दोनों को 
संयुक्त करान के चयि ही योग-देशंन में ईदवर की मीमांसा हई है । अतः इङ्वर 
विव का निमित्त कारण है जवकि प्रकृति विद्व का उपादान कारण है । इस, 
बात को विज्ञान मिक्ष्‌ ओर वा अस्पति मिश्र ने प्रामाणिकता दी हे। 


योग- दन में ईङ्वर को दयाल, अन्तर्यामी, वेदों का प्रणेता, धमं, ज्ञान 
ओर एरवयं का स्वामी मानागयाहे। ईङवर को ऋषियों का गुरु "ना गया 
है । योग-मागं मे जो रूकावटे आती हैँ उन्हें ईङ्वर दुर करता है । जो ईश्वर 
की मक्ति करते हँ उन्हें ईदवर सहायता प्रदान करता है । ओम्‌" इंङ्वर का 
प्रतीक हे । 


ईइ्वर के अस्तित्व के प्रमाण (17001519 धर €्ऽ{९106 ०{ 6०0) 
योग-दर्शन में ईरवर को सिदध करने के चये निम्नकित तर्को का प्रयोगः 
हआ है- 


(१) वेद एक प्रामाणिक ग्रन्थ है । वेद मे जो कू मी कहा गया हे वह 
पूर्णतः सत्य है । वे में ईरवर का वर्णन है । वेद के अतिरिक्त उपनिषद्‌ ओर 
अन्य शास्त्रों मे भी ईवर के अस्तित्व को माना गया है 1 इससे प्रमाणित हीता 
है कि ईरवर की सत्ता है । इस प्रकार शढ्द-प्रमाण से ईइवर का अस्तित्व प्रमाणित 
किया गया दहै । 


(२) ईदवर को प्रमाणित करने के छ्ये अविच्छिन्तता का नियम (1.४ 
० 0ण्फाण्ण़) का सहारा लिया जाता है। साधारणतः परिमाण मे बड़ी 
ओर छोटी मात्राओं का मेद किया जाता है। अण्‌, परिमाण का सतसे छोटा 
अंश है । आकाश का परिमाण सवसे वड़ा होता है । जो नियम परिमाण के 


१. देखिये योग भाष्य-(१.२४) 
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छेतर में लाग्‌ होता है वही नियम ज्ञान के क्षेत्र में मी लाग्‌ हीना चाहिए । ईदवर 
क [न ३ ने & * भ ट चाटिे = >. नि 
के अन्दर ज्ञान की सवसे वड़ी मात्रा होनी चाहिये । इससे प्रमाणित होता है कि 
ईरवर की सत्ता टै । 


(३) पुरुष ओर प्रकृति के संयोग से सृष्टि होती टै । उनके वियोग से 
प्रल्य होता है । पुरूष ओर प्रकृति एक दूसरे से मत्न एवं विरूद्धं कोटि के 
तत्त्व हैँ । अतः उनका संयोग ओर वियोग अपने-आप नहीं हो सकता । इसके 
लियं एक असीम वृद्धि वाले व्यविति की आवश्यकता है । कही ईर्वर दै । 

(४) ईङ्वर का अस्तित्व इसलिये भी आवदयक दै कि वह 7ोगाअम्यसमें 
सहायक है । ईदवर प्रणिधान समाधि का साधनदै। योंतो ध्यान या समाधि 
का विषयकूछमी हो सकता है । किन्तु यदि उसका विषय ईश्वर दै तो ध्यान 
के विचलित होने का मय नहीं रहता । ईङ्वर की ओर एकाग्रता के फलस्वरूप 
योग कामगं सुगम हो जाता है । अतः ईद्वर का अस्तित्व आवइयक है । 


उपसंहार 


योग-दशेन की अनमोल देन योग के अष्टांग मार्गं को कटा जाता दहै । 
यों तो मारत का प्रत्येक दर्दन किसी-न-किसी रूप मे समाधि की आवश्यकत। 
पर्‌ बल देता है । परन्तु योग-दर्दान मे समाधि को एक अनुशासन के रूपमेँ 
चित्रित किया गया है । कछ लोग योग का अथं जादू टोना समञ्नकर योग-दरनं 
के कटु आलोचक वन जाते हँ । योग-दर्चन ने योगाभ्यास कौ व्याख्या मोक्ष 
को अपनाने के उद्य से ही किया है । योग का प्रयोग अनुपम ओर असाधारण 
शक्ति के ख्य में करना वाजित बतलाया गया है । योग कै कारण योगी एक ही 
क्षण अनेक स्थानों को दिखा सकते है, नाना प्रकार का खेल रच सकते है, भिन्न- 
मिन्न शरीरो में प्रवेश कर सकते हैँ । योग-दर्शन मे इस बात पर जोर दिया 
गया हे कि किसी मी व्यक्ति को इन शक्तियों को अपनाने के चिवि योगाभ्यास 
नहीं करना चाहिये । ईदवर को मानकर भी योग-द्शन ने सांख्य की कटिनाइयों 
को अपने दर्ोन में नहीं जाने प्यिाहै। ईदवर के अमाव मे सास्य पुरुष ओौर 
प्रकृति के सम्बन्ध की व्याख्या करने में हजार प्रयत्नो के बावजूद असफल रहता 
दे । सांख्य सृष्टि के आरम्म की व्याख्या करने मे पूणतः असफल प्रतीत होता है । 
ईर्वर को न मानने के कारण उसकी अवस्था दयनीय प्रतीत होती है । परन्तु 
योग ईङ्वर को मानकर प्रकृति की साम्यावस्था को भंग करने मे पूर्णतः सफल 
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टो पाता दै। इस दृष्टिसे योग-दर्लन सांख्य दर्शन का अग्रगामी कहा जासकता 
दै । इस महत्ता के बावजूद योग दर्शन का ईइवर-विचार असंतोषजनक प्रतीत 
होता दहै । योग का ईरवर क्मं-नियम का अध्यक्ष नहीं है । वह पुरुषों को दंड या 
पुरस्कार नहीं देताटै। वह्‌ तो केव समाधि योग काविषयदहै। योग का ईइवर 
जीवन का लक्ष्य नहीं है । योग-द्दन में ईदवर का स्थान गौण दीखता है। 
योग कौ सा्थंकता को आधृनिक चिकित्सा विज्ञान मी स्वीकार करता है । मानसिक 
ओर शारीरिक स्वास्थ्य के लिए योगाभ्यास पर चिकित्सा-विज्ञान बल प्रदान 

करता है । | 


८०) 2 
चौदृहवा अध्याय 
मीमासा-दशन 
(1116 {17081138 एिणा०5०ए प ) 


विषयप्रवेश 
(17170८५० ) 


मीमांसा दर्शन को अ,स्तिक ददन कह जाता टै । मीमांसा सिफवेद की 
प्रामाणिकता को ही नहीं मानती ह बल्कि वेद पर पूणणंतः आधारित है । वेदकेदौ 
अंग है| वे हैं ज्ञान काण्ड ओर कमं काण्ड । वेद के ज्ञान काण्ड कौ मीमांसा वेदान्त 
दरोन मे हुई है जव कि वेद के कर्मकाण्ड की मीमांसा मीमांसा-दरन मे हदं हे । 
यही कारण है कि मीमांसा ओर वेदान्त को साख्य-योग, न्याय-वेदोपिक की तरह्‌ 
समानतंत्र (५111९ 88४८705) कहा जाता टै । चूकि मीमांसा ददन में कमे 
काण्ड के सिद्धान्त की पुष्टि पाते दँ इसील्ियि इसे कमं-मौीमांसा मी कटा जाता 
है । इसके विपरीत वेदान्त को ज्ञान-मीर्मांसा कहा जाता है क्योकि वेदान्त मेँ 
ज्ञान-काण्ड का पूरा विवेचन किया गयादै। 
मीमांसा दशन के विकास का कारण कमं की यथाथेता को प्रमाणित करना 
कहा जाता है । कटा जाता है कि खोगों को कमं ओर रीतियों के प्रति सन्देह 
टो चखा था । वे यह्‌ समञ्लने लगेथे कि हवन, यञ्चवलि आदि कर्मो से कोईलाभम 
नहीं है । इसलिये यह आवश्यकता महसूस हुई कि ह्र कमं के अथं को समन्ा 
दिया जाय तथा यह बतला दिया जाय कि किस कम से क्या फल मिलता है । 
मीमांसा दशन का विकास इसी उटेद्यसेहुआदहै) यही कारण है कि मीमांसा 
कमं का दोन हो जाता है । 
जेमिनि को मीमांसा दर्दान का प्रणेता कहा जाता टै । जेमिनि का मीमांसा 
सूत्र इस ददन की रूपरेखा स्पष्ट करता है । इस सूत्रे पर शवर ने एक भाष्य 
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ख्खा जो श्ावर-माष्य' कहलाता दै । बाद में मीमांसा के दो सम्प्रदाय हो 
जाते है जिनमें से एक का प्रणेता कुमारि भट्ट ओर दूसरं का प्रमाकर मिश्रः 
हो जाते ह । 

मीमांसा दर्शन को तीन भागों मे विभक्त किया जा सकत। है--(१) 
प्रमाण विचार (२) तत्व विचार (३) धमं विचार 1 अव हम एक-एक कर 
मीमांसा दरशन के उवत अंगों की व्याख्या करेगे । 


प्रसाण-विचार 
( 77018{९ा1010६ ) 


ज्ञान-मीमांसा के क्षेत्र मे मीमांसा का योगदान महत्त्वपूणं है । इसमे प्रमा, 
प्रमाण तथा प्रमाप्य आदि का विस्तारपूवक विवेचन उपलब्ध है । मीमांसा के 
प्रमाण-विचार को वेदान्त दशन में मी प्रामाणिकता मिदीदहे। 

मीमांसा-दर्शन में दः प्रमाण माने गये है--(१) प्रत्यक्ष (२) अनमान 
(३) उपमान (४) शब्द (५) अर्थापत्ति (६) अनुपव्धि । द्रत्यक्ष के 
अतिरिक्त अन्य समी प्रमाणो को परोक्ष कहा गया है । इस प्रकार -- प्रत्यक्ष 
मौर परोक्ष-- ज्ञान के दो प्रकार को मीमांसा मानती हैँ । यहाँ पर यह कह 
देना अप्रासांगिक नहीं होगा कि प्रमाकर अनुपलल्धि को स्वत॑त्र नहीं प्रमाण मानते 
है । वे प्रथम पाँच प्रमाण को स्वीकार करतेहं। 

प्रभाकर के मतानुसार प्रत्यक्ष ज्ञान वह है जिसमे विषय की साक्षात प्रतीति 
होती है (साक्षात्‌-प्रतीतिः प्रत्यक्षम्‌ ) । उनकं अनुसार किमी मी विषय के प्रत्यक्षो 
करण मे आत्मा (8०1), ज्ञान (0०४००) ओर विषय (01०४) 
का प्रत्यक्षीकरण होता है । इस प्रकार प्रमाकर-त्रिपुटी ्रत्यक्ष' (110९ ४1 
7९10९४०} का समथैक है । प्रत्यक्षज्ञान तमी होता है जब इन्द्रिय के साथ 
विषय का सम्पकं हो प्रभाकर ओर कूमारिल दोनों पाँच बाहयन्दरियां तथा 
एक आन्तरिक इन्द्रिय को मानते हँ । आंख, कान, नाक, जीभ, त्वचा, बाह्य 
इन्द्रियां है जबकि मन आन्तरिक इन्द्रिय है । प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा विव केः 
सिन्न-मिन्न विषयों का सत्य ज्ञान होता हे । 

कुमारि ओौर प्रभाकर दोनों प्रत्यक्ष ज्ञान की दो अवस्थां को मानते हें । 
प्रत्यक्ष ज्ञान की पहन्टी अवस्था वह है जिसमे विषय की प्रतीति मात्र होती हे! 
हमे इस अवस्था में वस्तु के अस्तित्व मात्र का जामास होता है। वह है-- 


२४८ | भारतीय देन की र्प-रखा 


केवर इतना टी ज्ञान होता है 1 उसके स्वरूप का हमें ज्ञान नहीं रहता हे । 
एसे प्रत्यक्ष ज्ञान को निविकल्प प्रत्यक्ष' कहते ह । प्रत्यक्ष ज्ञान कौ दूसरी अवस्था 
वह टै जिसमें हमे वस्तु का स्वरूप, उसके अ।कार-प्रकार का ज्ञान होती दे । 
डस अवस्था में हम केवल इतना ही नहीं जानते कि वह्‌ वस्तु है वत्कि यह मी 
जानते हैँ कि वह्‌ किस प्रकार की वस्तु है । उदाहरण स्वरूप वह सनुष्य ह, 
"वह कत्ता है", वह्‌ राम है" इत्यादि । एसे प्रत्यक्ष ज्ञान को सविकल्प प्रत्यक्ष 
कहते हं । | 

मीमांसा का दूसरा प्रमाण अनुमान' हं । मीमांसा का अनुमान विपयक- 
विचार न्याय से अत्यधिक मिरतार्जुल्ता है । दोनों में सुक्ष्म अन्तर यह है 
क्रि जहाँ नेयायिक अनुमान के लिये पांच वाक्य को आवदइयक मानते ह वहाँ 
मीमांसा प्रथम्‌ तीन या अन्तिम तीन वाक्यही को अनुमान के लिये पर्यात 
मानते ह । इस भिन्नता के बावजूद दोनोके अनमान सम्बन्धी विचार करीव 
करीव समान हे । न्याय-दरशंन मे न्याय के अनुमान सम्बन्धी विचार का विशद 
विवेचना हुआ हे । उन्हीं विषयों को यहाँ दोहराना अनुपयुक्त जँचता है । अतः 
अनुमान कौ पूणं चर्चा करने के बजाय मीमांसा के अन्य प्रमाणो पर विचारकरना 
अपेक्षित होगा । 


उपमान (07821801) 


मौमांसा-दशेन मे उपमान को एक स्वतंत्र प्रमाण माना गया टै न्याय 
दशेन मे सी उपमान को एक स्वतंत्र प्रमाण के रूपमे प्रतिष्ठित किया गया है । 
परन्तु मीमांसा उपमान को न्याय से मिन्ल अर्थमें ग्रहण करती है । मीमांसा 
कं उपमान सम्बन्धी विचार को. जानने के पूवं न्याय दशन के उपमान की 
संक्षिप्त व्याख्या आवदयक है 1 


नैयायिको का कहना है मान टीजियं कि किसी आदमी को यह्‌ ज्ञान नहीं है 
कि गवय अथवा नीर गाय क्या है । उसे किसी विइवासी व्यक्ति द्वारा सुनकर यह 
ज्ञान होता दै कि नीर गाय, गाय के आकार प्रकार का एक जंगी जानवर है। 
अव यदि जंगल्मे इसप्रकार का पशु मिलता दहै तो पहले की सुनी हुई वातो का 
वहाँ मिलान करते हैँ । जब समी बातें उस जानवर से मिलती-जुलती हैँ तो "कहते 
ह कि वह्‌ जानवर गवय अथवा नील गाय' ही है । मीमांसा-द्न मे उपमान का 
वणन दूसरी तरह से हुआ है । इसके अनुसार उपमान जन्य ज्ञान तब होता है जव 
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टम पहले देखी हुई वस्तु के समान किसी वस्तु को देखकर यह समन्नतेःहँ कि स्मृतः 
वस्तु प्रत्यक्ष वस्तु के समान है । मान लीजिये किं किसी ने गाय देखी है परन्तु नीक 
गाय नहीं देखी है । जब वह्‌ जंगल में पहले पटल नील गाय को देखता है तो पात 


दै कि वह्‌ जानवर गायके समान टै। इससे यह ज्ञानहो जाता कि नील गाय 
गाय के सदृश है । उपमान की इस व्याख्या को नवीन मीमांसकः ने अंगौकार किया 
ह! 

यह्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता क्योकि गाय काउस समय प्रत्यक्षज्ञान 
नहीं होता । यह्‌ अनुमान के अन्दर मी नहीं रखा जा सकता ह वयोकि यहां व्यप्ति 
वाक्यकाबभावहै। यह्‌ शब्द प्रमाण मी नहीं है । अतः उपमान एक स्वतंत्र प्रमाण 
हे । 

मीमांसक का कहना है कि न्याय दन का यह दावा कि उपमान स्वतंत्र प्रमाण 
है, गलत दीखता है । वे नैयायिक के उपमान का विर्लेषण करते हृए कहते हैँ कि 
यह प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द तीनों कौ सहायता से सम्मव होता है । जब गाय 
के ज्ञान के आधार परनीलगाय का ज्ञान होतादहै कि यह गायके समानदहे तो 
यहाँ प्रत्यक्ष का प्रयोग होता है । गाय के समान जानवर ही नीर गाय है--यह्‌ 
ज्ञा.{ शब्द प्रमाण के द्वारा होता है । अन्त में निष्कषे कि यह्‌ जानवर नीर गाय 
है' अन्‌ मान की उपज है । इस प्रकार न्याय-दशेनं के उपमान-प्रमाण का यहाँ खंडन! 
हआ ३ )। 

दावर स्वामी, एक प्रसिद्ध मी्मांसकने उपमानकीजो व्याख्याकीटै वह्‌ 
पाइचात्य तकंशास्त्र के सादृश्यानु मान (47110 ) से मिल्ता-जुलता है । उनके 
अनुसार ज्ञात वस्तुक सादृश्य के आधार पर अज्ञात वस्तुकाज्ञान' उपमान) 
यही वात पाइचात्य तकंडास्त्र मे साद्‌ दवानुमान के सिलसिले मे कही गई हे। 


साड्द (17481710; ) 


मीमांसा-दशंन मे शब्द-प्रमाण का महत्वपूणं स्थान है! साथंक वाक्यजो 
अव्रिर्वस्त व्यक्ति का कथन नहीं हो, ज्ञान प्राप्त कराने वाला होता है । इसे शब्द 
प्रमाण कहते हैं । | 
मीमांसा-दशंन मे शब्द के दो मेद माने गये ह--(१) पौरुषेय (२) अपौस्‌- 
षेय । विश्वस्त व्यक्ति के कथित या लिखित वचन ( ५78 0 0 प्रा 06108 ) 
को पौरुषेय कहा जाता है । वैदिकं वाक्य को अपौरुषेय कहते है । उनका कर्ता कोई 
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नहीं है । वे किसी महात्मा की अनुम्‌ति से उत्पन्न नहीं हृए है । वेद का निर्माण 
ईदवर ने मी नहीं किया है । इसच्यि मीमांसा वेद को अपौरुषेय मानती है । मीमांसा 
का यह्‌ विचार अधिकांश आस्तिक मतो का खंडन करता दह जिनके अनुसार वेद 
की प्रामाणिकता का कारण यह्‌ है कि वे ईदवर द्वारा निमित हं । 
मीमाँसा ने वेद-वाक्य को अपौरुषेय ओर स्वतः प्रमाण माना है वेदवाक्य 
केदोप्रकार वतलाये गये हैँ। 
(१) सिद्धां वाक्य--इससे किसी सिद्ध विषय के वारे में ज्ञान होता दै 


(२) विधायक वाक्य--इससे किसी क्रिया के ल्य विधि याजान्ञाका 
निर्देश होता है । वेदों का महत्व इस कोटि के वाक्यों को टेकर वट्‌ गथा है । इसके 
द्वारा हमे धमं-ज्ञान प्राप्त होता टै। 


मीमांसा-दर्शन में शब्द को नित्य (©०'2) माना गया दै। इसकी न 
-उतात्ति है ओर न विनाश ही । शब्द का अस्तित्व अनादिकारू से चला आ रहा हे । 
मीमांसक का कहना है कि शब्द की नित्यता इस बातसे प्रमाणित होती दहैकिवार- 
वार उच्चारण करने से जो ध्वनि पदा होती है उससे एक ही शव्द का बोघ हीता 
है । उदाहरण स्वरूप दस बार क' का उच्चारण करने पर ध्वनि दस हती डे परन्तु 
क' वण॑ एक ही रहता है । इससे प्रमाणित होता है कि ध्वनि अनित्य है जवकि 
शब्द नित्य है । मीमांसक का कहना है कि शब्द इसके भी नित्य दै कि उसका 
विनाशक कारण कृ देखने को नहीं मिलता है। 

न्याय-दर्शन इसके विपरीत शाब्द को अनित्य (२०-९६९1) मानता 
ड! दूसरे शब्दों मे शब्द का जन्म ओर विनाश होता है । नैयायिकं का कहना है 
करि शब्द के विनाशक कारण का ज्ञान हुम अनुमान से प्राप्त कर सकते हं । इस 
प्रकार शब्द के नित्यता को केकर न्याय ओर मीर्मांसा-ददंन एक दूसरे के विरोधी 
है ! मीमांसा-दर्शन में शब्द को एक स्वतन्त्र प्रमाण माना गया है । प्रभाकर ओर 
कूमारिक माट्‌ट ने शाब्द प्रमाण को स्वतन्त्र प्रमाण बतलाया है। 


अर्थापत्ति (111००४००) 


मी्मासा-दरशन मे अर्थापत्ति को पांचवें प्रमाणके रूपमे माना गया दहे) 
"अर्थापत्ति" शब्द दो शब्दों का संयोजन है । वे दो शब्द हैँ अथं! ओर "आपत्ति, 
इन दी गब्दोके कमगः अथं है विषय" ओर कल्पना" । इसलिये अथ्पित्तिका अर्थं 
है “किसी विषय की कल्पना करना" । जब कोई सी घटना देखने मे आती है जिसके 
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समज्ने में कछ विरोध मालूम पड़ता है तो उस विरोध कौ व्याख्या के लिय कोई 
आवदयक कल्पना करते हैँ । इस तरह जो आवद्यक कल्पना की जाती है उसे अर्था 
पत्तिकहते हैँ । मान टीजिये कि देवदत्त दिन मे कमी मोजन नहीं करता है फिरमी 
वह दिन-दिन मोटा होता जाता है । उपवास तथा शरीर पुष्टि मे विरोध दीखता 
है । इस विरोध की व्याख्या के छ्य हम कतपना करते हँ कि कि देवदत्त रात में 
मोजन करता टै। यद्यपि देवदत्तको रात में मोजन करते नहीं देखते फिर 
मी एसी कल्पना करना अनिवायं हो जाता है क्योकि उपवास ओर शरीर पुषिः 
के साथ संगति नहीं बैठती । इस प्रकार हम देखते हैँ कि अर्थपति वह्‌ आवश्यकं 
कल्पना है जिसके द्वारा किसी अदुष्ट विषय की व्याख्या हो जाती ह यहां पर यह्‌ 
कहु देना अप्रासंगिक न होगा कि देवदत्त रात मे अवदय खाता है--एक अदुष्ट 
विषय दै । 

अर्थापत्ति को मी मांसा-द्न में स्वतन्त्र प्रमाण के रूप में प्रतिष्ठित किया गया 
है । इसके द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे अन्य किसी मी प्रमाण से पाना असम्मव 
है । उक्त उदाहरण में देवदत्त रात में अवद्य खाता है--काज्ञान प्रत्यक्षसे 
नहीं प्राप्त होता है क्योकि देवदत्त को रातमें खाते हुए हम नहीं देखते । प्रत्यक्ष 
के लिए इन्द्रियो का विषय के साथ सम्पक होना अत्यावर्यक हे 1 अर्थापत्ति प्रत्यक्ष 


से भिन्न दै । 


अर्थापत्ति को अनुमान-जन्य-ज्ञान मी नहीं मान सकते हैँ । अनुमान के ङ्ए 
व्याप्ति-वाक्य नितान्त आवश्यक है । इस ज्ञान को अनुमान-जन्य ज्ञान तमी कहा 
जा सकता है जव शरीर के मोटा होने जओौर रात में भोजन करने मे व्याप्ति-सम्बन्ध 
(“जहां-जहां शरीर का मोटापन रहता है वहांँ-वहाँ रात मे मोजन करना मी 
मी पाया जाताहै'“) हो । परन्तु इस प्रकार के किसी व्याप्ति का यहां हम अमाव 
पाते हैँ । अतः अर्थापत्ति अनुमान से मिच्च एक स्वतन्त्र प्रमाण है। 


अर्थापत्ति को हम शब्द प्रमाण भौ नहीं कह सकते हैँ । देवदत्त के रात में 
खाने की बात हमे किसी विरवस्त व्यवित के आप्त वचन द्वारा नहीं मादूम होती है । 
अतः अर्थापत्ति शब्द-प्रमाण से भिन्न एक स्वतन्त्र प्रमाण है। 


अर्थापत्ति को हम उपमान जन्य ज्ञान भी नहीं कह सकते दँ क्योकि उपमान 
के लिये सादृश्य ज्ञान का होना अनिवायं है । यहाँ पर उपमा ओर उपमेय का प्रशन 
ही निरथेक जान पड़ता है । अतः यह्‌ उपमान से मी भिन्न है । 


६५२ भारतीय दर्लन को र्प-रेखए 


उक्त विवेचन से यह्‌ प्रमाणित होता है कि अर्थापत्ति एक स्वतन्त्र प्रमाण । 
अद्रेत वेदान्त-दशंन में मी अर्थापत्ति को एक स्वतन्त्र माण मानागयादे 


अर्थापत्ति को उपयोगिता 


अर्थापत्ति का प्रयोग शिक्षित तथा अचिश्ित अपनेदं निक जीवन मे एक समान 
करते हैं । इसके द्वारा अनेक विषयो का ज्ञान हो जाता । जीवन मेकूएेसी घट- 
नायं घटती हँ जिनकी व्याख्या के किए अर्थापत्ति को मानना आवश्यक हो जाता 
है । यदि हम किसी मित्र से मिलने उनके घर पर जाते हैँ तो उन्ह्‌ अनुपस्थित पाते 
हे । वंसी हाकत में हम तुरत अर्थापत्ति कं द्रारा कल्पना करते हूं किवे कहीं अन्यत्र 
गये हैँ 1 इस कल्पना के अमावमे किसी जीवित व्यवित के घर पर नहीं पाये जाने 
की वात सवेथा विरोधपूणं मालूम पड़ती है । कमी -कमी सपेरे को हम विषधर 
सापकीचोटकरनेपरमीहठसते हए पाते दै ।एसी हालत में अर्थापत्तिके दारा 
हम तुरत कल्पना करते ह किविषवर साँप का विषैला दांत सपेरेने पहटेही 
निकाल दिया होगा । यह्‌ कल्पना आवद्यक हो जाती है क्योकि विषधरसांपका 
काटना ओर विष काअसर नहीं पड़ना विरोघपूणं प्रतीत होता है । अतः अर्थापत्ति 
केद्वारा घटना विशेषकी व्याख्या होती है| 


अथपित्ति का प्रयोग वाक्यों के अथं समञ्चन के खयं भी किया जाता है । यदि 
किसी वाक्य का शाब्दिक अथं विरोधपुणं प्रतीत होता टै तो वसी हालत में उसके 
लाक्षणिक अथं की कल्पना करते हैँ । यदि कोई व्यवित कहे कि भेराघर गंगानदी 
के किनारे है' तो हम तुरत कल्पना करते हैँ कि उसका घर गंगा नदी के किनारे है । 
इसका कारण यह ह कि नदी के ऊपर घर का स्थित रहना विरोध-पूणं माटूम 
पड़ता हे । इसीप्र कार यदि कोई कहे कि लाल टोपी को वबृलाओ' तो हम कल्पना 
करते हूं कि वह लाल टोपी वाले मनुष्य को वृलाने के ल्यि कहता है क्योकि टोपी 
निर्जीव होने के कारण ब्‌ लाने पर भी नहीं आ सकती । 


कमी-कमी किसी वाक्य के बोलने या लिखने में क्‌छ शब्द छट जाते हैँ । वैसी 
हात में प्रसंग के अनुकूल हम टे हुए शब्दं को अर्थापत्ति के द्वारा जोड़ देते है । 
जंसे जोरों से घी आने पर यदि कोई कहता है कि “बन्द करो' तो हम तुरत अर्था- 
पत्तिक द्वारा कल्पना कर छेते हैँ कि हमे खिडकी ओर दरवाजे बन्द करने के लिये 
कटा जा रहा है । पर यदि कोई पठ्‌ रहा है ओौर दरवाजे पर हल्ला हो रहा है तो 
वहां पर "बन्द करो' का अथं होगा हल्ला बन्द करो । इस प्रकार प्रसंगानुसार अपूणं 
वाक्यों को पूणं करने भें अर्थापत्ति सहायक होता है । 





सी पासा-इशेन ३५३ 


अथ¶पत्ति के व्रकार--अर्थापत्ति दो प्रकार की होती वे दै (१) 
दृष्टार्थपत्ति (२) शरुताथपत्ति । । 


ृष्टाथपत्ति--प्रत्क्न दाया त्रा निषय की व्याख्या के छिये जो-जो कल्पना 
(अर्थपति) किया जाता हं उसे दृष्टाथ॑पत्ति कहते हं । जसे दिन में उपवास करने 
वा देवदत्त के मोटापे को प्रत्यक्ष देखकर उसकी व्याख्या के लिये कल्पना कि वट्‌ 
रात मे खाता होगा, देष्टा्थ॑पत्ति का उदाहरण है । इती प्रकार अपने मित्र को 
घर पर मौज्‌द नहीं रहने पर यट कल्पन किं वे कहीं बाहर गये होगे दृष्टाथपत्ति 
का उदाहरण दे, 


भ्रतार्थपत्ति--रब्द ज्ञान (श्रुत ज्ञान ) द्वारा प्राप्तं विषय की व्याख्या के लि 
जो कल्पना किया जाता है उसे श्रुते थपत्ति' कहते दै । जैसे वेद मे यह लिखा हज 
टे किं जो स्वगं की कामना करता है उसे ज्योतिष्टोम यज्घ करनी चाहिये इससे 
हम यह्‌ कल्पना करते हैँ कि यज्ञ करने से एक स्थायी अदृष्ट जीर अपूव शक्ति उत्पन्न 
होती है जो यज्ञादि कर्मी के समाप्त हो जाने पर मी स्वगाफल देने के च्य अक्षुण्णः 
रहती है । यदि एसा नहीं माना जाय तो यह्‌ बात समङ्घ मे नहीं आती है कि यज्ञादि 
कमं के समाप्त हो जाने पर बहुत दिनोके बाद पररोकमें फलवे कैसेदेते ह) 
दसी प्रकार साधारण वाक्यों को सुनकर उनमें संगति छाने के व्यि कूच दाब्दो को 
जोडते द अथवा वाक्य के शाब्दिक अधरे में असंगति देखकर जव हम लाक्ष 
णिक अथं करी कल्पना करते हँ तो उन्हे मी श्रुताथंपत्ति के ही उदाहरण समक्षतः 
चाहिए । 


अर्थापत्ति ओर पूर्वं कल्पना ( प्० {1678} --पाइचात्य तकंशास्त्र मे कायं- 
कारण सम्बन्ध को स्थापित करने के लिये पूवं कल्पना की महत्ता दी गरईहै। किसी 
उपस्थित विषय की व्याख्या के लिये वास्तविक कारण के अमाव मे पूवं कल्पनां 
कौ जाती है । जब पूवे -कल्पना क सिद्धि हो जाती हैतो उसे कास्णया सिद्धान्त 
में परिणत किया जाता हे । अर्थापत्ति ूर्व-कल्पना से मिल्ता-जुखत्‌। प्रतीत हाते 
है । किसी विरोधपूणं अवस्था से संयुक्त विषय की व्याख्या के लिये अर्थापत्ति का 
प्रयोग होता दै । इन समानतायों के बावजूद अर्थापत्ति ओर पूर्वं -कल्पना मे स्पष्ट 
अन्तर है 1 . 

अर्थापत्ति का प्रयोग किसी विरोधपू्णं स्थिति की व्याख्या के ल्यिहोताहै, 
प्वकल्पना के प्रयोग के लिये परिस्थिति का विरोधपूणं होना आवश्यक नहीं माना 

५११. 








३१४४ भारतीय दरशन की रूप-रेखां 


जाता है । इससे प्रमाणित हो जाता है कि पूवं कल्पना का क्षेत्र अथपित्तिकेक्षेत्र 
से अधिक व्यापक है। 

पूवं कल्पना ओर अर्थापत्ति मे दुसरा अन्तर यह है कि पूरवंकल्पना एक प्रकार 
का अनुमान है जवकि अर्थापत्ति को मारतीय दशन मे एक स्वतंत्रं प्रमाण माना 
गया है । 


अथपित्ति ओौर पूवं कल्पना मे तीसरा अन्तर यह दे कि अर्थापत्तिमें पूर्णं 
निदिचतता का माव रहता है जवकि पूवं कल्पना में निदिचतता का माव नहीं 
रहता है । 


अनुपलब्धि ( फ णपट8{6 66) 


माटट मीमांसा ओर अद्वैत वेदान्त के अनुसार अनुपरल्धि एक स्वतंत्र प्रमाण 
मानागया दहै । किसी विषय के अमाव का साक्षात ज्ञान हमे अनुपरव्वि हारा प्राप्त 
होताटै। इस कोटरी मेंघड़ाका अमाव है । अव प्रदन उर्तादै कि इस कोठरी 
मेघडे के अमावकाज्ञानहमे कैसेहोताहै? मीमांसाकाकथनदहैकिघडकेअभाव 
का ज्ञान अनुपठव्धिके द्वारा होता है । जिस प्रकार इस कठरी में टेबुल, कूरसी आदि 
विषयों के विद्यमान होने का हमें साक्षात ज्ञान होतादै उसी प्रकार घड़के अमाव 
कामीज्ञानटो जाताहै। टेवु, कूर्सीअन्य विषयों के सभानघड केअविद्यमान 
होने कामी हमें साक्षात ज्ञान हो जातादहै। इस प्रकार अनुपरन्धिके द्वारा वस्तुक 

अमावका साक्षात ज्ञान टहो जाता टै । 

अनुपरव्ि को प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता टै । प्रत्यक्ष-ज्ञान के चये इन्द्रिय 
का विषय के साथ सम्पक॑ होना अत्यावश्यक दै । इन्द्रियों का सम्बन्व उन विषयों 
से हो सकता है जिनका अस्तित्व है । जो अविद्यमान हैँ उनका सम्पकं इन्द्रियो से 
कंसे हो सकता है? आंखों का सम्पकं घडे के साथ सम्भवहै परन्तु षड़ेके 
अमाव के साथ नहीं | 

इस ज्ञान को हम अनुमान जन्य ज्ञान भी नहीं कह सकते हं क्योकि अनुमान 
कौ सम्भावना व्याप्ति सम्बन्ध के पूवं ज्ञान परनिभेर करती ह । घडे के अदर्शनसे 
घड़ के अमाव का अनमान तभी निकल सकता है जव अदशंन ओर अमावके बीच 
व्याप्ति सम्बन्ध का ज्ञान हो। परन्तु यदिदइसे मानाजायतो आत्माश्रय दोष 
(ए०्रध्०फएषणपला) उपस्थित हो जायगा । जिसे सिद्ध करना है उसे पहले ही 
ह्म मान लेते हैँ । अन॒परन्धि को अनुमान के अन्तगंत रखना भ्रामक होगा । 
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सीमासा-दरेन २५५ 


इसे शब्द ओर उपमान के दारा भमी नहीं जाना जा सकता है क्योकि आप्त 
चाक्य अथवा सादृरय ज्ञान की कोई आवश्यकता नहीं पडती । अतः अनुपलल्वि को 
एक स्वतंत्र प्रमाण मानना आवश्यक हो जाता है । यहां पर यह्‌ कह देना आवइयक 
होगा कि प्रमाकर-मीमांसा, सांख्य-दन तथा न्याय-दशेन अनुपरल्धि को एक 
स्वतंत्र प्रमाण नहीं मानते हैँ । वे किसी-न-किसी रूप मे अनुपकध्धि को प्रत्यक्ष के 
ही अन्तर्गत रखते हैँ । परन्तु उनके विचारके विरुद्धमे कहा जा सकता है कि जिसका 
अभमावटहैउसकाज्ञान प्रत्यक्ष सेकंसे हो सकता है? प्रत्यक्ष ज्ञान के लियेडइन्द्रियों 
का वस्तु के साथ सम्पकं होना आवद्यक है । परन्तु जो वस्तु विद्यमान ही नहीं है 
उसके साथ हमारी इन्द्रियों कासम्बन्य कमे हो सकता है ? अतः अमुपरुन्धि को 
रत्यक्त मे समाविष्ट करना म््रान्तिमृलक है। 


प्रामाण्य-विचार 


मीमांसा-दलेनमें ज्ञान को स्वतः प्रमाण मानागयादहै । कुमारिल का मत 
दै किज्ञान का प्रामाण्य उसके बोव स्वरूप होनेसेटै ओर ज्ञान का अप्रामाण्य 
 कारणगत दौषसे होता दहै । जान स्वतः प्रमाण होता .है । उसका अप्रामाण्य तव 
ज्ञात होता है जब उसके कारणो के दोषों का ज्ञान होता है । जव कोई ज्ञान उत्पन्न 
होता है तब उसीमें उसकी सत्यता का गणभी अन्तमत रहता है । किसी दूसरे ज्ञान 
के कारण उसका प्रामाण्य नहीं होता । प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाणोकेद्ारा 
ज्ञान उत्पन्न होता है । उसकी सत्यता भी स्वमावतः हम विना जांच पड़ताल कें 
विदवास करने कगते हैँ । ज्ञान का प्रामाण्य उस ज्ञान की उत्पादिक सामग्रीमेदही 
विद्यमान रहता है (प्रमाणं स्वतः उत्पधते) । ज्योही ज्ञान उत्पन्न होता है त्योही 
उसके प्रामाण्यकामी ज्ञान हो जाता है (प्रामाण्यं स्वतः ज्ञयतेच) । परन्तु ज्ञान 
के मिश्यात्व का ज्ञान हमें अनुमानसे होताहै। साघारणतः दूसरे ज्ञान के द्वारा यहं 
माटूमहोतादहैकिज्ञान भ्रमपूणं है। दूसरे शब्दोमे उस ज्ञाने के आधार में 
कोई त्रटि है1एेसी अवस्था में आधारकेदोषसे हमनज्ञान के मिथ्या होनेका 
अनुमान करते हे। 

कूमारिल की तरह प्रभाकर क। मी मत है कि जान सदव स्वतः प्रमाण होता 
दै । परन्तु जब वस्तु के स्वरूपके साथ ज्ञान की संगति नहीं होती तब उसका स्वतः 


प्रामाण्य असिद्ध होता है । दूसरे शब्दों मे ज्ञान का अप्रमाण्य परतः अर्थात्‌ वस्तु, 


के स्वरूप से असंगति होने के कारण उत्पन्न होता है । 


२५६ भारती दशन की रूप-रेखाए 


नैयायिक ज्ञान को स्वतः प्रमाण नहीं मानते हैँ । नैयायिको के मतानुसार प्रत्येक 
ज्ञान का प्रामाण्य उस ज्ञाते की उत्पादक कारण सामग्री के अतिरिक्त बाह्य कारणों 
से उत्पन्न होता है । उदाहरण स्वरूप कोई प्रव्यक्त ज्ञान प्रामाणिक हैया अप्रामाणिक 
यह्‌ इस बात पर निमंर करता है कि वह्‌ ज्ञानेन्द्रिय जिसके आधार पर वस्तुओं 
काज्ञानहोतादटै ठीकदटैया नहीं । नैयायिको के मतानुसार प्रत्येकज्ञानका 
प्रामाण्य अनुमान के द्वारा निदिचत होता टै । मीमाँसा इस विचारकाखंडन करते 
ए कहती है कि एसा मानने से अनवस्था दोष (11116 1९688) क 
सामना करना अनिवार्यं हो जाता ।यदि-अ'केप्रामाण्यके लिये व'को मानना 
पड़े तथा -व' के प्रामाण्य के व्यि स' को मानना पड़ेतो इसक्रिया कीसमाप्ति 
नही होती । इसका फल यह होगा कि किसी का प्रामाण्य सिद्ध नहीं होगा तथा 
जीवन असम्मव हो जायगा । अतः न्याय का परतः प्रमाण्यवाद खंडित हो 
जाता है। 


मीमांसा दङन के ग््रम-विचार की व्याख्या करने के पूवं प्रभाकर ओर कमा- 
रिक के ज्ञान के सिद्धान्त (71९0 ० 1९०1९08९) के सम्बन्ध में कृ चर्चा 


करना अनावश्यक न होगा । प्रमाकर का ज्ञान-सिद्धान्त च्रिपुटी प्रत्यक्षवाद' के 
नाम से विख्यात है । प्रमाकर ज्ञान को स्वप्रकारा मानते हैँ । यह अपने को स्वतः 
प्रकारित करता है तथा अपने को प्रकाशित करने के लिये अन्य की अपेक्षा नहीं 
महसूस करता है । यद्यपि यह स्वप्रकाश है फिर मी यह शाइवत नहीं है । इसकी 
उत्पत्ति होती है तथा विनाश हेता है । ज्ञान अपने आप को प्रकाशित करताहै 
तथा यह्‌ ज्ञाता (&प] ९०४), ज्ञेय (01] ९५४), को मी प्रकाशित करता है । प्रत्येकः 
लान मे तीन तत्त्वों का रहना अनिवार्यं है । वे र्है-- ज्ञाता (81) ०५४) ज्ञेय ( ०] ०८४ ); 
तथा ज्ञान (00४0) । आत्मा को ज्ञाता कहा जाता है । यह कमीमभी 
लान का विषय नहीं होता है। जिस विषय का ज्ञान होता है उसे ज्ञेय कहते है । 
प्रत्येकं ज्ञान में ज्ञान के त्रिपुटी अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान को प्रकारित किया 
जाता हे । ज्ञान स्व प्रकार है । परन्तु आत्मा भौर विषय प्रकाशित होने के लिये ज्ञान. 
पर निमर करते हैं । 


क्‌मारिल का ज्ञान-सिद्धान्त न्ञततावाद' के नामसे विख्यात है। ये प्रमाकर 
कौ तरह ज्ञान को “स्वयं प्रकाश" नहीं मानते हैँ । ज्ञान का प्रत्यक्षीकरण नहीं होता 
हे । वह साक्षात्‌ रूप से नहीं जाना जाता है । कुमारि ज्ञान को आत्मा का व्यापार 
मानते हैं । यह एक प्रकार की क्रिया दै । ज्ञान न अपने आप प्रकाशित होता है ओर 
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न दूसरे ज्ञानक माध्यमसे ही प्रकाशित होता है जंसा न्याय-वेशेषिक मानते हैँ। 


ज्ञान का अनुमानज्ञातताके आधार पर हीता है । ज्ञान का अनुमान वस्तुक प्रका- 


शित हो जानेसेहो जाताह। ज्यो ही कोई वस्तु प्रकारितहोती हेत्योंही ज्ञातता 
के रूपमंज्ञानं काअनुमान क्ियाज।ताहै । ज्ञान वस्तुको प्रकाशित करता है 
जिसके फलस्वरूप ज्ञान का अनुम।न होता है । यह्‌ न स्वतः प्रकाशिते ओौरन 


दूसरों के दारा प्रकाशित किया जा सकता है । 


रम-विचार 


मीमांसा-दशंन में श्रम की उत्पत्ति कंसे होती है नामक प्रदनके दो उत्तर दिये 
गये हँ जिनके फठस्वरूप दो मतों का जन्म हो पाता टै । पहला मत प्रमाकर तथा 
दूसरा मत कूमारिल के हारा प्रस्तुत किये गये हैँ । 
प्रमाकर कै मतानुसार प्रत्यकं ज्ञान सत्य होता है। साधारणतः जिसे रोग 
भ्रम्‌ कहते हँ वह दो ज्ञानो का संयोजनटै। वेदो ज्ञानर्हैः-(१) ठम्बींटेी वस्तु 
का प्रत्यक्षज्ञान (२) पूवंकालरे प्रत्यक्ष कौ हुई सांप की स्मृति । स्मृति दोषकं 
कारण हम यहम्‌ल्जातेहैँकि वह्‌ सांँपस्मृतिका विषयहै | प्रत्यक्ष ओौर स्मृति 
केमेदकेल्ञानके अमावके कारण ग्म उत्पन्न होताहै। सरम केवल ज्ञान का 
अमाव मात्रहै । इस मत को अख्यातिवाद कहा जाता है । यहाँ श्रम कौ सत्ताको 
ही अस्वीकार कियागया है। 


कूमारिलप्रमाकर के भ््रम-विचार से सहमत नहीं होते हैँ । उनके मतानुसार 
मिथ्या विषय मौ कमी-कमी प्रत्यक्ष होने लगता है । उदाहरणस्वरूप रस्सी में 
कल्पित सपं । कमारिल के मतानुसार ज्यों ही हम रस्सी में सपं देखते हैँ ओर कहते 
ह कियहसपंदहेत्यों ही वत्तंमान रस्सीसांपकीकोटिमेले आई जाती है। उदेश्य 
ओर्‌ विधेय दोनों सत्य हैँ । ग्नम का कारण यह है कि मनुष्य दो सत्त परन्तु पृथक्‌ 
पदार्थो मे उटेश्य ओर विधेय का सम्बन्ध जोड देता द्र । खरम इसी संसगं के फल- 
स्वरूप उत्पन्न होता है जो मानव को विपरीत आचरण के लिये वाध्य करता हे। 
यह्‌ मत "विपरीत ख्यातिवाद' कहलाता है । 


ततव विच र (1€18]211 8108 ) 


पीमांसा-दर्शन में जगत ओर उसके समस्त विषयों को सत्य माना गया है। 
इसकःफल यह्‌ ङोता है कि मीमांसक बौद्ध मत क शून्यवाद ओौरक्षणिकवाद तथा 
अद्रेत-दशेन के मायावाद्‌ के कट्‌ आटो चक वन जाते हैँ । प्रत्यक्ष जगत के अतिरिक्त 
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मीमांसा, आत्मा; स्वर्ग, नरक वैदिक यज्ञ क देवताओं का अस्तित्व मी स्वीकार 
करती है । मीमांसक परम।णु की सत्ता को मानते हैँ । परमाणु आत्मा को तरह 
नित्य है मीमांसा का परमाणु-विचार वैशेषिक के परमाणु-विचार से इस अथं 
मे मिच्च है कि मीमांसा परमाणुको ईङ्वर द्वारा संचालित नहीं मानती है जव 
करि न्याय वैोषिक ने परमाण को ईदवर द्वारा संचालित माना दहै । मीमांसा के 
मतानसार कमं के नियम द्वारा परमाण गतिशील होते हैँ । इसका फल यह्‌ 
होता है किं जीवात्माओं को कर्म-फल मोग कराने योग्य ससार वन जाता है| 
प्रमाकर ने सात पदार्थो का उल्लेख कियाद । वेदै (१) (8 पा) 5- 
{81106 (२) गुण (०11१ ) (३ ) कमं (4110 ) (४) सामान्य 
(6९००977) (५) परतन्त्रता ([१1\९161106) (६) रक्िति (70106) 
(७) सादक्य (शष्णाण्य छ) । इनमें से प्रथम पांच अर्थात्‌ द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, परतन्त्रता, वँशोषिक कै द्रव्य गुण, कर्म, सामान्य आर समवाय से मिल्ते- 
जलते > । वंलोपिक-दर्शन में जिसे समवाय कटा गया टै उसे मीमांसा-दशन में 
परतन्त्रता कहा गया है । वैशेषिक के उक्त पांच पदार्था कं अतिरिक्त शक्ति ओर 
सादश्यकोमी माना गया ह । शक्ति कायं उत्पद्च करती ट । यह अदृक्यहे। 
आग में एक अदइ्य शक्ति होती हं जिसके कारण वह वस्तुओ को जलती है ॥ 
सादश्य द्रव्य, कर्म, सामान्य, समवाय से पथक्‌ है । दृश्य वस्तुओं के समान 
गणो ओर कर्मो को देख कर साद्य का प्रत्यक्ष ज्ञान होता दै । विशेष ओर 


अमाव को स्वतन्त्र पदाथं नहीं माना गया है । विशेष को पृथकत्व से भिन्न 
मानना प्रमाकर के अनसार भ्रामक है । अनुपटव्धि को स्वतन्त्र पदाथं न मानने 


के कारण प्रमाकर ने अमाव को नहीं माना है । 


कमारिलने दो प्रकार के पदार्थो को माना दै--माव पदार्थं ओर अमाव 
पदार्थं । द्रव्य, गुण, कमं ओर सामान्य माव पदार्थं है। कुमारिल ने प्रमाकर की 
तरह विदोष पदार्थं का खंडन कियाद । कूमारि ने समवाय का मी निषेध 
किया है । उन्होने शविति ओर सादृश्य को मी स्वतन्त्र पदाथं नहीं माना है। 

कूमारिक ने अभाव पदाथं चार प्रकारके मानेदहैं। वेह (१) प्रागभाव 
(२) प्रध्वंसामाव (३) अत्त्यन्तामाव (४) अन्योन्याभाव । कमारिल के अमाव- 
विषयक विचार वँदोषिक के अमाव-विचार से मिलते-जुल्ते हैँ । 


आत्म-विचार 





आत्मा को मीमांसा-दशन मे एक द्रव्य मानागयादैजो चँतन्यगणका 
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आधार दहै । चेतना आत्मा का स्वमाव नहीं, अपितु गृण है । चैतन्य को आत्मा का 
आगन्तुक गृण माना गया है । आत्मा स्वमावतः अचेतन है । आत्मा का सम्पकं 
जव मन, इन्द्रियों से होता है तव आत्मा में चंतन्य उदय होता है । सुषुप्तिकी 
अवस्था में उक्त संयोग का अमाव रहता है जिसका फलं यह्‌ होता है कि आत्मा 
ज्ञान से गृन्य हो जाती है । इसी प्रकार मोक्ष की अवस्था मे आत्मा समी विशेष 
गृणों समे रहित टो जाती हैँ । यही कारण दहै कि मोक्ष की अवस्था मे आत्मा 
चेपन-रून्यहो जाती है । इस प्रकार मीमांसा का आत्मा-सम्बन्धी विचार न्याय- 
वेदोपिक के आत्म-विचार से मिते-जुख्ते हे । 

आत्मा को, मीमांसा, अमर मानती है । आत्मा की उत्पत्ति ओर विनाशे 
नहीं होता है । आत्मा वृद्धि ओर इन्द्रियों से पृथक है । आत्मा नित्य है जबकि 
नृदधिं ओर इन्द्रिय अनित्य हैँ । आत्मा विज्ञान-सन्तान से पुथक है । वह विज्ञानो 
का ज्ञाता हौ जबकि विज्ञान स्वयं को जानने में असमर्थं है । इसके अतिरिक्त 
विज्ञान-सन्तान को स्मृति नहीं हौ सकती जबकि आत्मा स्मृति का कर्ता है । 
आत्मा को शरीर से भिन्न कहा गथा दहै क्योकि शरीर कमी ज्ञाता नहींही 
सकता । 


आत्मा स्वयं प्रकादामान है । इसलिये आत्मा को (आत्म-ज्योति कहा गयां 
है । आत्मा कर्ता (^&८०४) मोक्ता (णलः) ओर ज्ञाता (1००६) 
है । मीमांसा का आत्मा-सम्बन्धी यह्‌ विचार जैन-दर्शान के आत्मा-सम्बन्धौ विचार 
से मिलता-जुलता है । जँमिनि ने आत्मा कै अस्तित्व को प्रमाणित करने के 
लिये तकं नहीं दिया है । उन्होने कमं का फल मोगने के लिये नित्य आत्मा कै 
अस्तित्व को मान ल्या हे । मीमांसा मानती दै कि मृत्यु के उपरान्त आत्मा 
शरीर को त्याग कर परलोक मे अपने कर्मोका फल--सुख-दुःख-- पाने के 
लिये विचरण करती है । 


आत्मा अनेक हैँ । अपने धर्म ओर अधमं की भिन्नता के कारण आत्मा को 
अनेक माना गया है । आत्मा के सुख-दुःख मी इसी कारण अलग-अलग है । 
आत्मा के विभिन्न गुण माने गये हैँ जिनमे नौ विशेष रूप से उल्ठेखनीय हँ । वे 
ये है-- सुख, दुःख, इच्छा, प्रयत्न, देष, घर्म, अधर्म, संस्कार ओर बुद्धि । आत्मा 
का ज्ञान कंसेहोता दहै? प्रमाकर न्याय-वंरोषिक की तरह ज्ञान को आत्माका. 
एक गृण मानते है । आत्मा ज्ञाता है ओर ज्ञाताके रूपमे ही वह प्रकाशित 
टोती है । प्रत्येक ज्ञान में त्रिपुटी अर्थ्‌ ज्ञाता, ज्ञेय ओौर ज्ञान को प्रकाशित 


३६० भारतीय दश्लन की रूप-रेखा 


करने की क्षमता है । कमारिल ज्ञान को आत्मा का परिणाम मानते हँ 1 उनका 
कथन है कि ज्यों ही आत्मा पर विच।र किया जाता हं त्यो ही यह वोध होता 
है कि ^ हू" । इसे अहंवित्ति (5९]† ९००४९१०४ ०88) कटा जाता हं । 
इसके विषय के रूपमेँ आत्मा काज्ञान हौ जातादै । 


हव र क ध्यत (16 8४६४३ 01 (०५) 


मीमांसा-दर्दान में ईदवर का स्थान अत्यन्त ही गौण द्या गया टै । जेभिनि 
ने ईरवर का उल्टेव नहीं किया है जो एक अन्तर्यामी, ओर सर्वंशक्तिमान हौ । 
संसार कीसष्टिके चयि धर्मं सौर अधर्थ का पुरस्कार ओर दंड देनेके चि 
ईरवर को मानना प्रान्तिम्‌्क दै । इस प्रकार मीमांसा दशन में देवताओं कै गुण 
या घमं की चचा! नहीं हुई टै । 
मीमांसा देदताओं को वलि-प्रदान के किए ही कल्पना करती हं । देवताओं 
को केवल वि को ग्रहण करने वाले के रूपमे ही माना गया ट । उनकी उप- 
¦ योगिता सिप इसल्यं है कि उनके नाम पर हौम किया जाता है । चूंकि मीमासा- 
-दर्शन मे अनेक देवताओं को माना गया है, इसलिये मीमांसा को अनेकैरवरवादी 
( एए फाल ) कह। जा सकता है । परन्तु सच पृछा जाय तो मीमांसा को 
-अनेकेदवरवादी कहना भ्रामक है । देवताओं का अस्तित्व केवल वैदिक मन्त्रों में 
-ही माना गया है । विहव मे उनका कोई महत््वपूणं कायं नहीं है । देवताओं ओर 
-आत्माओं के बीच क्या सम्बन्ध है यह्‌ मी नहीं स्पष्ट किया गया है । इन देवताओं 
की स्वतंत्र सत्ता नहीं दी गई है । इन्दं उपासना का विषय मी नहीं माना गया 
है । कूमारिर ओौर प्रमाकर जगत्‌ की सृष्टि ओर विनाशके लिये ईदवर की 
आवश्यकता नहीं महसस करते । ईइवर को विव का सरष्टा, पालनकर््ता, भौर्‌ 
संहारकर््ता मानना भ्रामक है । कूमारिक ईदवर को वेद का निर्माता नहीं मानते । 
-यदि वेद की रचना ईदवर कै द्वारा मानी जाय तो वेद संदिग्ध भी हो सकते हैं | 
वेद अपौदषेय दै । वे स्वभ्रकाड ओर स्वतः प्रमाण है । इसीलिये कृ विद्रानों 
ने मीमांसा के देवताओं को महाकाव्य के अमर पाच्रकी तरह मानादहै। वे 
आदशं पुरुष कटे जा सकते हैँ । अतः मोमांसा निरीदरवरवादी है । 

,+ बाद के मीमांसा के अनुयायियौं नै ईदवर को स्थान दिया है । उरो ईदवर 
को कम-फलदेने वाका तथा कर्मं कासंचाकक कटा टे । प्रो° मेक्सम्‌कर ने मीमांसा 
दर्दान को निरीदवरवादी कहने में आपत्ति की है । उनका कहना दहै कि मीपांसा 
-ने ईङवर के सृष्टि कायं के विरंद्ध आक्षेप किया है परन्तु इससे यह समञ्ना कि 


स्प 
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मीमांसः अनीदवरवादी है गलत है । इसका कारण यह है कि सष्टि के अमाव 
मे मी ईदवर को माना जा सकताटहै। मीमांसा दशेन वेद पर आधारित है 
वेद में ईरवर का पृण॑तः संकेत है । अतः यह्‌ मानना कि मीमांसा अनीदवरवादी 
है असंतोषजनक तीत होता टै । 


धमं-विचार (2411810 21 2111168) 


कर्म-फएल सिद्धान्त 


छ मीमांसकं के मतानसार स्वगं ही जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है| 
इस विचार के पोषक जैमिनि ओर गवर हैँ । स्वको रदुःखेसे रुन्य शुद्ध सुख 
का स्थान कहा गया है । स्वगं की प्राप्ति कर्मके द्वाराही सम्भव हे । जो स्वयं 
चाहते हैँ उन्दं कर्म करनी चाहिए । स्वगं की प्राप्ति यज्ञ, बलि आदि कर्मो के 
द्वाराहीसंमवहै। अब प्रडन उठता है कि किन-किन कर्मों का पालन वांछनीय हे ! 
मीमांसा इस प्ररन का उत्तर देते हुए कहती टै कि उन्हीं कर्मो का पालन आवश्यक 
ठे जो "वर्म" के अनकक हैँ । मीमांसा वैदिक कमंकाण्ड कोही घमं मानती है । वेद 
नित्य ज्ञान के मंडार तथ। अपौरुषेय है । यज्ञ, वल्लि, हवन आदि के पालन का 
निर्देश वेद मे निहित है, जिनके अनुष्ठान से ही व्यक्ति धमं को अपना सकता हे । 
अतः धर्म का अर्थं वेद-विहित कत॑व्य है । एेसे कमं जिनके अनुष्ठान में वेद 
सहमत नहीं है तथा जिन कर्मो पर वेद में निषेध दिया गया है, उनका परित्याग 
-आवदयक है । मोभांसा कै मतानुसार अधमं का अर्थं वेदके निसिद्ध क्मांका 
त्याग है । इस प्रकार कत्तंव्यता ओौर अकर्तव्यता का आधार वैदिक-वाक्य है । 
उत्तम जीवन वह है जिसमे वेद के आदेशो का पालन होता है । 

मीमांसा-द्दन मे कर्मं पर अत्यधिक जोर दिया गया है । क्म पर मीमांसकं 
ने इतना महत्व दिया है कि ईदवर का स्थान गौणहो गया है । ईङवर के गुणों 
का वर्णन मीमांसा में अप्राप्य है । यदि सोमांसा ईदवर की सत्ता को मानती हँ 
तो इसल्यि कि उनके नाम पर होम किया जाता है । मीमांसकों के अनुसार 
कमं का उदेश्य देवता को संतुष्ट करना नहीं है अपितु आत्मा की शुद्धि हे । 
यहाँ पर मीमांसा वेदिक युग की परम्परा का उल्रंघन करती ह । वैदिक-युग मे 
इन्द्र, वशुण, सूयं , अग्नि, आदि देवताओं को संतुष्ट करने के चि यज्ञ किये 
जाते थे । यज्ञ के द्वारा देवताओं को प्रमावित करने का प्रयास किया जाता था 
ताकि वे इष्ट-साधन अथवा अनिष्ट निवारण करे । मीमांसा इसके विपरीत यज्ञ 
कोवेदका आदेदा मान कर करने का सलाह देती है । 
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वेद मे अनेक प्रकारके कर्मो की चर्चा हुई है । वेद की मान्यता को स्वीकार 
करते हए मीमांसा वतलाती टै कि किन-किन कर्मो का पालन तथा किन-किन 
कर्मो का परित्याग करना चाहिए । 

(१) नित्य-कर्म-- नित्य कमं वे कमं॒टं जिन्हं प्रत्येक दिन व्यक्ति को 
करना ही पडता हँ । एसे कर्मो का उदाहरण ध्यान, स्नान, संध्या पूजा आदि 
कमं है । दैनिक प्राथैना मी नित्य कमं है । प्रत्येक व्यक्ति को प्रातःकाल ओर 
संध्या-काल प्रार्थना करना अनिवायं दै । इन कर्मोके करने से पुण्य संचय नहीं 

होता है परन्द्‌ इनके नहीं करने सेपाप का उदय हाता दहं। 

(२) नैमित्तिक कर्म--नैमित्तिक कमं उन कर्मो को कटा जाता है जो 
विरोष अवसरों पर किये जाते ह्‌ । चन्द्र-प्रटण अथवा सूयं-ग्रहण के समय गंगा 
नदी में स्नान करना नैमित्तिक कमं का उदाहरण है । इसके अतिरिक्त जन्म,. 
मत्य ओर विवाह के समय किये गये कमं भी नैमित्तिके कमं के उदाहरण हैँ । 
इस कमं को करने से विदोष लाम नहीं होता है । परन्तु यदि इन्हें नहीं किया 
जाय तो पाप संचय होता हं 

(३) काम्य कर्म-एेसे कमं जो निरिचत फल कौ प्राप्ति के उददयसेक्यि 
जाते टै काम्य कमं ( 07४००81 01018 ) कहलाते ह । पृत्र-प्राप्ति,. 
घन-प्राप्ति, ग्रह शान्ति आदि के ल्य जो यज्ञ, हवन, वकि तथा अन्य कर्म॑ 
किये जाते हैँ, काम्य कमं के उदाहरण हैँ । प्राचीन मीमांसकं का कथन टे-- 
स्वर्गकामो यजेत । जो स्वर्गं चाहता टै वह यज्ञ करे । स्व्ग-प्रास्तिके लिये किये 
जाने वाटे कर्मं काम्य कर्म मे समाविष्ट । एसे कर्मो के करने से पुण्य संचयः 
होता है । परन्तु इनक नहीं करने से पाप का उदय नहींहोता है । 

(४ ) निषिद्ध क्म-- निषिद्ध कर्मं ( {70110164 8610118 ) उन 
कर्मो को कहा जाता है जिनके करने का निषेध रहता दै । एसे कर्मों को नही 
करने से पुण्य की प्राप्ति नहीं होती दै परन्तु इनके करने से मनुष्य पापका 
भागी होता हे। 

(५) प्रायदिचत क्म--यदि कोर व्यक्ति निषिद्धकमंकोकरताटै तो उसके 
अशुम फल से वचने के लिये प्रायदिचत होता है । एसी परिस्थितिमे बुरे फल 
को रोकने के लिये अथवा कम करनेके लिये जो कमं किया जाता है वह्‌ प्रायदिचत 


कमं कहा जाता है । भ्रायदिचत के छिये अनेक विधियो का वणन पूणं रीतिसे 


किया गया दहै । 
उपर वणित कर्मो मे क एसे कमं (नित्य ओर नैमित्तिक कमं) हैँ जिनका 





मीमां सा-उरेन ३६२३. 


कन वेद का आदेश समज्न कर करना चाहिए । इन कर्मो का पाकन इसीलियं 
करना चाहिए कि वेद वैसा करने के लिये आज्ञादेते हँ । इस प्रकार मीमांसा- 
दनं में निष्काम कमं को, (एण 07 एप 8 ६४९) ही धमं माना 
गया है । कर्तव्य का पालन हमे इसलिय नहीं करना चाहिए कि उनसे उपकार 
होगा वल्कि इसलिये करना चाहिये कि हमे कत्तव्य करना है । 


मीमांसा की तरह कान्ट मानता है कि कत्तव्य कत्तव्य के किए (प्छ 
{07 1४8 ६९1८९) होना चाहिए, मावनाओ या इच्छाओं के ल्य नहीं । 
इसका कारणं यह है कि मावनाए मनृष्य को कर्तव्य के पथ से नीचे चे जाती 
टै । उक्त समता के वावजद मीमांसा ओर कान्ट के कर्म-सिद्धान्तो मे दुख 
अन्तर टै । मीमांसा ओर कान्ट के कमं सिद्धान्त में पहला अन्तर यह है कि 
मीमांसा फल के वितरण के लिये (अपूव रि द्धान्त' को अंगीकार करती है जवकि 
कान्ट फट के वितरण के लिये ईङइ्वर की मीमांसा करता है । मीमांसा आर 
कान्ट के कम सिद्धान्त में दसरा अन्तर यह है कि मीमांसा कत्त॑व्यता का मूल 
स्रोत एकमात्र वेद-वाक्य को मानती ह जबकि कान्ट कर्तव्यता का मू दधीत 
आत्मा का उच्चतर रूप (प) 1\€? 8०17) को मानता है । 


मीमांसा का कमं सिद्धःन्त गीता के निष्काम कमं से मी मिलता-जुरुता हे । 

एक व्यक्ति को कमं के लिये प्रयत्नशील रहना चाहिए परन्तु उसे कमं के फलों 

चिन्ता नहीं करनी चाहिये । गीता का कथनटै कि कर्मं करना ही तुम्हारा 
अधिकार है, फल की चिन्ता मत करो ।१ 


मोमांसा के अनुसार विद्व की स॒ष्टिएसी ह कि कमं करने वाला उसके 
फल से वंचित नहीं द्रौ सकता । वैदिक. कमं को करने से उनके फलस्वरूप स्वर्गं 
की प्राप्ति डोती हे | प्रत्येक कमं का अपना फल होता है । जव एक देवता को 
बलि दी जाती है तो उसके फलस्वरूप विशेष पुण्य संचय होता है । वे सभी 
फल मुख्य लक्ष्य स्वगं अथवा मोक्ष को अपनाने में साहाय्य है1 अव यह प्रन 
उस्ताद कि यह कंसे सम्भवटहै कि अभी के किये गये कर्मंका फल बाद मे स्वगं 
मे मिटेग। ? कमं का फल कमं के पालन के बहुत बाद कंसे मिल सकता हे । 
मीमांसा इस समस्या का समाधान करने के लिये अपूव सिद्धान्त (171९०- 
0 001९1191 प्थष्टफ ) का सहारा लेती है । अपूवं' का शाब्दिक अथं है, वह्‌ 


१--कमंण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 17, ४७ । 
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जी पहठ नहीं था । मीमांसा मानती हे किडइसलोकमे विये गये कमं एक अदृष्ट 
क्ति उत्पन्न करती हं जिसे अपूव" कहा जाता ट । मृत्यु के वाद आत्भा परदौक 
में जाती हं जहाँ उसे अपने कर्मो का फल मोगना पड़ता है । अपूव" के आधार 
धर ही आत्मा को सुखदुःखं मोगने पड़ते हँ । 

क्‌ मारि के अनुसार अपूव" अदृष्ट राक्तिहेजो आत्मा के अन्दर उदय होती 

डे । वमं कीद्‌ष्टि से अपूवं' कमं सिद्धान्त (1.भ्ण रण (एक) कटा 
नाता है । अपूवं सिद्धान्त के अनुपार प्रत्येकं कारण में क्ति निहित है जिससे 
फल निकलता ह । एक वीज में शक्ति अन्तर्भूत है जिसके कारण ही वृक्ष का 
उदय होता है । कृच लोगं यहाँ पर आपत्ति कर सक्ते हँ कि यदि बीज में वृक्ष 
उप्पद्च कमे की लक्ति निहितदहैतो क्यों नहीं सवदा बीजमसे वश्च का आविमवि 
होता है । मीमांसा इसका कारण बाधाओं का उपस्थित होना बतलाती है 
जिसके कारण शक्ति का ्धासही जातादै। सुय ने पृथ्वी को आलोकित करने 

गि शक्ति है परन्तु यदि मेव केद्वारा सूर्यको द॑क ल्या जाय तो सूयं पृथ्वी 
को नहीं आलोकित कर सकता है । अपव सिद्धात्त सावेमौम नियम है जौ मानता 
टं कि वाधाओं के हट जाने गे प्रप्येकत वस्तु में निहित शक्ति क्‌छ-न-क्‌ छ फल 
अवश्य देगे । अपूर्व' को संचालित करने के लिये ईद्वर की आव॑द्यकता नहीं दे । 
यह स्वसंचालित है । अपूव" की सत्ता का ज्ञान वेदसे प्राप्त होता है । इसके 
अतिरिक्त अर्थापत्ति मी अपूवं दाः ज्ञःन देता टै । शंकर न अपू को आोचना 

यह्‌ कहकर की है कि अपूव" अचेतन होने के कारण किसी आध्थात्मिक सत्ता 
के अमाव मे संचाक्िति नहीं हो सकते । कमं के फलों कौ व्याख्या अपूर्वं से 
करना असंगत दहै । 


मोक्ष -विचार 


प्राचीन मीमांसकं ने स्वयं को जीवन का चरम लक्ष्य माना था। परन्तु 
मीमांसा ददान के विकास के साथ-ही-साथ वाद के समथंकों ने अन्यान्य भारतीय 
ददानो की तरह मोक्ष को जीवन का चरम लक्ष्य कहादटे। कृच मीमांसकं ने 
मोक्ष के महत्व पर प्रकाड डाला है। उन्होने मोक्ष के स्वरूप ओर साधनो का 
विचार किया है । एेसे नीमांसकों में प्रभाकर ओर कुमारिककानाम च्या जा 
सकता हे । 

मीमांसा कं मतानसार आत्मा स्वभावतः अचेतन है । आत्मा मे चेतना का 
संचार तमी होता है जव आत्मा का संयोग शरीर, इन्द्रिय, मन आदिसे होता 


मीमा सा-द्डन | ३६५ 


है । मोक्ष की अवस्था मे आत्मा का सम्पकं शरीर, इन्द्रिय, मनसे ट्ट जाताहै।. 
इसका फल यह होता ह कि मोक्ष की अवस्था मे आत्मा चैतन्यसे शुन्य हो 
जाती है । मोक्ष की अवस्था मे आत्मां के धमं ओर अघमं सवंदा के लिये नष्ट 
हो जाते हैँ । इसके फलस्वरूप पुनर्जन्म का अन्त हो जाता है वयोकि धमं ओर 
अधमं के कारण ही आत्मा को विभिन्नं शरीरो मे जन्म लेना पड़ता । जव 


घमं ओर अघम का क्षय दहो जाता दहै तो आत्मा का सम्पक शरीरसे हमेशा कै 
लिये छूट जाता है । 


मोक्ष दुःख के अभाव की अवस्था दै । मोक्षावस्था मं सांसारिक दुःखींका 
आत्यन्तिक विनाश हो जाता है । मोक्ष को मीमांसकों ने आनन्द कौ अवस्था नहीं 
मानाटै। क्मारिल का कथन है कि यदि मोक्ष क्णो आनन्द-रूप मानाजायतो 
वह्‌ स्वगं कै तुल्य होगा तथा नवर होगा । मोन नित्य टै क्योकि वह अमावरूप 
हे । अतः मोक्ष को आनन्ददायक अवस्था कहना भ्रामक है। मीमांसा का मोक्ष 


विचार न्याय-वैशेटिक के मोक्ष-विचार से मि्ता-जुल्ता है । नैयायिको ने मोक्ष 
को आनन्द की अवस्था नहीं माना है । नैयायिको ने मी मोक्ष को आत्माके 
ज्ञान, राख, दुःखे से शून्य अवस्था कहा हे । 


मीमांसा के मतान॒सार मोक्ष की प्राप्ति ज्ञान ओर कमं से सम्मव टै । 


प्रभाकर ने काम्य ओर निषिद्धं कर्मो कोन करगे तथा नित्य कर्मो के अनुष्टानः 
एवं आत्मज्ञाने को मोक्ष का उपाय कहा है । आत्म-ज्ञ नि मोक्ष के लिये आवर्यक 
है, क्योकि आत्म-ज्ञान ही धमधिमं के संचय को रोक कर शरीर के आत्यन्तिकः 
उच्छेदं काकारणहो जाता है । अतः मोक्ष की प्राप्ति के लिये ज्ञान ओर कमं 


दोनों आवश्यक रहै । 


कृमारिलनेमीकहाटैकिजो शरीरके बन्धन से द्टुटकारा पाना चाहता 


है उखे काम्य ओर निषिद्ध कमं नहीं करना चाहिये । लेकिन नित्य ओौर नैमित्तिक 


कर्मो का उसे त्याग नहीं करना चाहिये । इन कर्मो को न [करने से पाप हता 


है ओर करते रहने से पाप नहीं होता । केवल कमं से मोक्ष नहीं प्राप्त हो 
सकता है । केवल आत्म-ज्ञान को ही मोक्ष का साधन नहीं समन्नना चाहिये } 
क्‌मारिल कं मतानुसार मोक्ष कर्म ओर ज्ञान के सम्मिलित प्रयाससे संमव टे 
अतः प्रमाकर तथा कूमारिल के मोक्ष-विचार में अत्यधिक समता ह । 


मोमासा-दरान को आलोचना 


यद्यपि मीमांसा का भारत के छः आस्तिक ददनों मे स्थान दिया गयादहै 


२६६ भारतीय दर्शन की रूप-रेखा 


फिर मी उसमें तत्व-ज्ञान तथा अध्यात्मशास्त्र का अमाव है । उसमे परम तत्त्व 
जीव ओर जगत्‌ के सम्बन्ध में विवेचन नहीं हुआ है । डा° राघक़ृष्णन्‌ ने 


कहा है “जगत के दानिक विवरणके रूप में यह मूर्तः अपूणं है?" 


मीमांसा दर्शन नहीं है अपितु क्म॑शास्वर है । इसमे कमं के प्रकार एवं विधियो 
का उल्टेख हुआ है । यज्ञ से संबंधित विविध विधियो का मीमांसामें व्याख्या 
हई है । यह कर्मकाण्ड का शास्त्र होने के कारण दानिक विचारोंसे शृन्यहै। 

मीमांसा को पूवं-मीमांस, तथा वेदान्त को उत्तर मीमांसा कहा जाता है । 
मीमांसाकमं कांड पर आधारित है जवकि वेदान्त ज्ञानकांड पर आधारित ह। 
समांसा को इसलिये पूर्व-मीमांसा कटा जाता हं कि वह्‌ वेदान्त के पहले का 
शास्त्र है । परन्तु ए तिहासिक्‌ अथं में वह उतना प्‌ वं नहीं है जितना की ताकिक 
अथंमे प्रतीत होता है। 

मीमांसा का आत्म-विचार अविकसित है । न्याय-वंोषिक के आत्मे-विचार 
की तरह मीमांसा का आत्म-विचार .असंतोषप्रद है । मीमांसा ने मोक्ष को आनन्द 
से गुन्य, एक अभावात्मक अवस्था माना है । मोक्ष क! आदौ उत्साहवटंक नहीं 
रहता हे । 

मीमांस। का धर्म-विचार्‌ भी अविकसित है । वेद के देवताओं का स्थान यहां 
इतना गौण कर दिया गया है कि वे निरर्थक प्रतीत होने लगते हैँ । क^-कांड ने धमं 
के स्वरूप को इतना अधिक प्रभावित किया है कि यहाँ ईङ्वर कै लिये कोई विशेष 
स्थान नहीं रह जाता है । एसे धमंसे हमारी ह दय को संतुष्टि नहीं मिल सकती 
दै । डं ° राधाकृष्णन्‌ के ङब्दों मे “एसे धर्म मे इस प्रकार की बात बहुत कमह 
{जिससे हदय स्पन्दित ओौर प्रकाहित हो उठे ।” 

उपर्युक्त आलोचनाओं से यह निष्कषं निकाठना कि मीर्माँसा-दशन पूणतः 
महत्वहीन है भ्रान्तिमूकक होगा । इस ददन के दवारा हमे धर्म-्ञान तथा कत्त॑व्य- 
ज्ञान मिलता है । हिन्दुओं के समी घर्म-कमं का विवेचन मीमांसा मे निहित है। 
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पन्द्रह अध्याय 
दाकर का अद्रेत-वेदान्त 
( 116 १९९५४ ए ९812 0 3.11]; 878 ) 


विषयप्रवेश (170०६००) -मारत मे जितने दं नो का विकास हुआ, 
उनमें सवसे महत्त्वपूणं ददन वेदान्त को ही कटा जाता है । इसकी महत्ता इस बात 
सेमी प्रतिपादितहोतीदहै कि युरोपके विद्वानों ने बहुत कार तक भारतीय दन 
काअथ॑ वेदान्त दशंन ही समज्ञा करते थे । वेदान्त दशंन का आधार उपनिषद्‌ कहा 
जाता है । पहले वेदान्त शब्द का प्रयोग उपनिषद्‌ के च्एि ही होता था क्योकि उप- 
निषद्‌ वेद के अन्तिम माग थे। वेद का अन्त (वेद-+अन्त) होने के कारण उप- 
निषदों को वेदान्त कहा जाता था । बादमें चल कर उपनिषदों से जितने दशन 
विकसितहुए समी को वेदान्त की संज्ञासे विमूषित कियागया । वेदान्त नको 
इसी अथं मे वेदान्त-दरशन कहा जाता है । 

वेदान्त दन का आधार वादरायण का ब्रह्यसूत' कहा जाता है । श्रह्यसूत्र 
उपनिषदं के विचारो में सामंजस्य लाने के उदेश्यसे ही छ्िख। गया था । उप- 
निषदं कौ संख्या अनेक थी । उपनिषदो की शिक्षा को केकर विद्वानों मे मत-मेद 
था । क्‌छ लोगों का कहना था कि उपनिषद्‌ की रिक्षाओंमें संगति नहीं हँ । जिस 
वात की िक्षाएक उपनिषद्‌ में दी गरईहै, उसी बात को दूसरे उपनिषद्‌ मे काटा 
गया । कुछ विद्वानोंकामतथाकि उपनिषद्‌ एकवाद (1170०18) की शिक्षा 
हैतोक्‌छलोगोंकामतथाकि उपनिषद्‌ दैतवाद (195) की शिक्षा देता 
है। वादरायणंने लोगोंकेदृष्टिकोणमेंजो विरोध था उसे दूरकरनेके किए 
ब्रह्मसूत्र" की रचना की । उन्होने बतलाया कि समस्तं उपनिषद्‌ के विचार मे एक 
मत हें । उपनिषद्‌ के उक्तियों मे जो विषमत। दीख पड़ती है बह उपनिषदों कोन 


| समन्ञनेकेकारण ही है। “ब्रह्मसूत्र को ब्रह्मसूत्र कहा जाता है क्योकि इसमें ब्रह्म- 


सिद्धान्त कौ व्याख्या हुई है । ब्रह्यसूत्र को वेदान्त-सूत्र भी कहा जाता है क्योकि 


भत्व सक च प क क्क = क च 
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वेदान्त दर्शन ब्रह्मसत्र से ही प्रतिफलति हुआ दह । इन दो नामों के अतिरिक्त इसे 
शारीरिक-सृत्र, शारीरिक मीमपसि तथा उत्तर-मोमासा मी कटा जाता हे । ब्रहम 
सूत्र के चार अध्याय हैँ । पहले अध्याय मे ब्रह्म विषयक विचारटै। दूसरे अध्याय 
मे पहले अध्याय कौ वातो कातकं द्वारा पुष्टिकरण हज ट्‌ तथा विरोधी दशनो 
काखंडनमीहुआटै। तीसरे अध्यायमें (साधना से सम्बन्धित सत्र टै । चौथे अध्यामं 
मे मुक्तिके फलों के सम्बन्ध में चर्चाहं। 

ब्रह्म-स्‌त्र अन्य सूरो की तरह संक्षिप्त ओर बाधि भे । इसके फलस्वरूप अनेक 
प्रकार की शंकायें उपस्थित हई । इन शंकाओं के समाधान की आवदयकता महसूस 
हई । इस उदेश्य से अनेक माप्यकारों ने ब्रह्य-सूत्र पर अपना जल्ग-अल्ग माष्य 

लिखा । प्रत्येक माष्यकारों ने अपनी माघ्य की पृष्टिके निमित्त वेद ओर उपनिषद्‌ 

मै वणित विचारों का उल्लेख किया । जितने माष्यकार हए उतना ही वेदान्त दन 
का सम्प्रदाय विकसित हा । शंकर, रामानुज, मध्वाचाजं, बल्लमाचारय, 
निम्बाकं इत्यादि वेदान्त-दर्शन के विभिन्न सम्प्रदाय के प्रवत्तंक बन गये । इस प्रकार 
वेदान्त दर्शन के अनेक सम्प्रदाय विकसित हुए जिसमे निम्नलिखित चार सम्प्रदाय 
मृख्य ह । 

(१) अदट्ेतवाद ( र 0-1)प४118) 

(२) विशिष्टाद्वैतवाद (९९1111०१ 018 ) 

(३) द्र॑तवाद (पाऽ ) 

(४) दे तात (प75१ . प प) ) 


/ अद्ैतवाद कै प्र वत्तक दाकर है । विशिष्ट द्वै तवाद के प्रवक्तक रामानुज है, 
द्रं तवाद कै प्रवत्तक मध्वाचार्यं है । दरौ ता-दैत कै प्रवत्तंक निम्बकाचायं ह । 


जीव ओर ब्रह्म में क्या सम्बन्ध है?--यह वेदान्त-दशन का प्रमुख प्रश्न है ।' 
इस प्रकन के विभिन्न उत्तर दिये गये है" । उत्तरो की विभिन्नता के कारण वेदान्त 
के विभिन्न सम्प्रदायों काजन्म हुआ दै । शंकर के मतानुसार जीव ओर ब्रह्मदो नहीं 
है । वे वस्तुतः अद्रैतहै । यही कारण है कि शंकर के दशंन को अट्ेतवाद कहा जाता 
है । रामानुज के अनृसारएकही ब्रह्य मे जीव तथा अचेतन प्रकृति विशेषण रूपमे 
है । उन्होने विमिन्न रूपमे अद्रैत का समर्थन किया है । [इसी कारण इनके मत को 
विरिष्टद्रंत कहा जाता है । मध्वाचायं जीव तथा ब्रह्मं को दो मानते हैँ । इसचख्यं 
इनके मत को द्रैतवाद कहा जाता है । निम्बाकं के अनृसार जीव ओर ब्रह्म किसी 
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कि 


ष्टिसिदोदहैँतौकिसीदृष्टिसेदो नहींटै। अतःइनके मत क टंताद्॑त कहा जाता 
। 


(7 041 


वेदान्त के जितने सम्प्रदाय है, उनमें सबसे प्रघान शंकर का अदेत-दशेन कहा 
जाता दहै) शंकर की गणना भारत के श्रेष्ठतम" विचारकोंमे की जाती) 
इसका कारण यह दै कि राडकर में आलोचनात्मक ओर सुजनात्मक प्रतिमा समान 
ल्पमेहै। तक-वुद्धिं कीद्‌ष्टि से डंकर-अद्रैतवाद मारतीय द्शंनाकाड को निर- 
तर आलोकित करता रहेगा । यही कारण है शंकर का ददन आधुनिक कालके 
यूरोपीय ओर मारतीय दाडनिकों को प्रमावित करने में सफल हज, हे । स्पीनोजा 
ओर त्रेडले के.दर्शन में हम शंकर के विचारों की प्रतिष्वनि पाते हे । रवीन्द्रनाथ 
टैगोर डा० राधाकृष्णन्‌, प्रोऽ के० सी° भट्‌टाच र्य, श्री अरविन्द, स्वामी 
विवेकानन्द इत्यादि दानिकों मे मी अद्धैत-दर्शन का प्रमाव किसी-न-किसीरूप 
मे दीख पड्ताटहै। 


शंकर के दर्शन की व्याख्या करते समय डा० राधाकृष्णन्‌ की ये पंवितयां 
उल्टेखनीय टै । उनके शब्दों मे “उनका दर्शन सम्पण रूप में उपस्थित है जिसमे 
न किसी पूवं की आवश्यकता है ओर न आपर की". . चाहे टम सहमत हौ अथवा 
नहीं उनके मस्तिष्क का प्रकाश हमें प्रमावित किये विना नहीं छोडता । १ चालेस 
इङ्ियिट (091९8 711०४} ने कहा है “शंकर का दशन संगीत पूर्णता जीर 
गम्मीरता में प्रथम स्थान रखता है ।॥**२ 


रांकर का समय ७८८-८२० ई० माना जाता है । इनका देहान्त ३२ वषं 
की अल्पावस्था में ही हज । परन्तु इतने कम समय में उन्होने दशंन कौ जो सेवा 
क, उसका उदाहरण मारत क्या विद्व के दशन मे नहीं भिर पाता है 1 आख यष 
की अवस्था में वे सम्पूर्णं वेद का अध्ययन समाप्त कर चुके थे । इन्ठोने प्रधान 
उपनिषदों ओर गीता के ऊपर भी ब्रह्-सूत्र के अलावा माष्य लिखा हे। इनके 
अतिरिक्त मी उनके कृ ओर दार्शनिक साहित्य दीख पड़ते दँ । अदत वेदान्त क 
सवं प्रथम समर्थक में गौडपाद का नाम आता दहै, जो शंकर के गुरु गोविन्द के 
गुर भे । परन्तु अद्वैत वेदान्त का पूर्णतः शिलान्यास शंकरके द्वारा ही हौ पाता हं । 


१. देखिये 11147871 111108०] १०716 [1 ("446 447 ) 
२. देखिये 11171त्‌प्87 811त उप्त्‌तापञा) (४५-1 1. २. 208) 
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रंकर का जगत्‌-विचार 
(&9.71114°8 {1160 0{ 071) 


दाकर के दर्जन में विदव की व्याख्या अत्यन्त ही तुच्छ शब्दोंमेकीगईटै। 

दंकर ने विर्व को पूर्णतः सत्य नहीं मानादै। शंकर के मतानुसार ब्रह्महीएक- 
मात्र सत्य है शेष समी वस्तुं ईडवर, जीव, जगत्‌ प्रपच दै । शंकर के ददान को 
व्याख्या सृन्दरढंग से इन शब्दों में की गई टै, “श्रह्म सत्यं जगत्‌ मिथ्या 
जीवों ब्रहौीव नापरः'"। (ब्रह्म हौ एक-मात्र सत्य है । जगत्‌ मिथ्या है तथा जीव 
ओर ब्रह्य अभिन्न दै) । शंकर ने जगत्‌ को रस्सी मे दिखाई देने वाटे सपि 
समान माना है । यद्यपि जगत्‌ मिथ्या है फिर मी जगत्‌ क्रा कूछ-न-कु आवार दै । 
जिस॑ प्रकार रस्सी में दिखाई देने नाला साँप का आधार रस्सी है उसी तरह विरव 
का आधार ब्रह्य दै । अतः ब्रह्म विर्व का अधिष्टन है । जिस प्रकार सांँपरस्सीके 
वास्तविक स्वरूप पर आवरण डाल देता है उसी प्रकार जगत्‌ जह्य के वारतविक 
स्वरूप पर आवरण डाख देता है ओर उसके रूप का विक्षेप जगत्‌ यथ थं प्रतीत होने 
लगता टै । लंकर के मतानुसार सम्पूणं जगत्‌ ब्रह्य का विवतं मात्र है । जिस प्रकार 
सप रस्सी का विवर्त है उसी प्रकार विशव भी ब्रह्य का विवतं दे । देखने मेएेसा मालूम 
होता है कि दिर्व ब्रह्म का रूपान्तरित रूप है परन्तु यह्‌ केवल प्रतीतिमाव्रहे। ब्रह्य 
सत्य है । विद्व असत्य है । अतः सत्य ब्रह्य का रूपान्तर असत्य वच्छ मे कंसे हो सकता 
हे ? ब्रहम एक है विद्व नानाखूपात्मक द । एक का रूपान्तर अनेक मे मानना 
हास्यास्पद हे । ब्रह्म अपरिवतंनशीख टै विर्व परिवर्तनशील है 1 अपरिवतनशीक 
ब्रह्म का रूपान्तर परिवतंनज्ीक विव में मानना भ्रामक है । अतः शंकर विवत- 
वादका समर्थक है । यदि यह्‌ परिवतेनरशील संसार्‌ आमास मात्र है तव इस संसार 
को जादूगर के खेल की तरह समन्ञा जा सकता है । जिस प्रकार जादूगर जादू की 
प्रवीणता से एक सिक्के को अनेक सिक्करेके खूप मेँ परिवतित करता है, वीज से वृक्ष 
उत्पन्नं करता है, फल-फूक उगाता है, उसी प्रकार ब्रह्य माया की शक्तिके हारा 
विर्व का प्रदर्शन करता है । जिस प्रकार जादूगर अपने जादू से स्वयं प्र भाविते नहीं 
होता, उसी प्रकार ब्रह्य मी माया से प्रमावित नहीं होता । इस प्रकार शंकर नें 
जगत्‌ को जादू की उपमा से समद्चाने का प्रयास किया दे। 


दंकर के विर्व सम्बन्धी विचार को मटीमांति समञ्रने के लियेत्रिविघ 
सत्तायं (१८९ &०४0०8 ० €¡31००९8)} पर विचार करना अपेक्षित होगा । 


यि 1) नरं 
व थ कि 
क । 





कन ` = क न ~ ~ = ~ 
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क 


करके मतानुसार समी के सामान्य विषय तीन कोटियो मे विभाजित किये 
जा सकते हें | 

(१) प्रातिमासिक सत्ता (9]] 7९116 ९६15९10९} 

(२) व्यावहारिक सत्ता (८१८४०५] ६४६८७) 

(३) पारमार्थिक सत्ता (इप]एटप९ [753६९०९९ ) 

प्रतिमासिक सत्ता के अन्दरवे विषय आते हैँ जो स्वप्न अथवा भ्रम मे उप- 
स्थितहोतेदै। येक्षण मरके लिये रहते हैँ । इनका खंडन जाग्रत अवस्थाके 
उनुमवौोसे हो जाता है। 

व्यावहारिकं सत्ता के अन्दर वे वस्तुये आती है जो हमारे जाग्रत अवस्था में 
सत्य प्रतीत होती हँ । ये व्यावहारिक जीवन को सफल वनाने मे सहायक होते है। 
चकि ये वस्तुये ताकिक दृष्टि से खेडित होने की क्षमता रखते हैँ इसलिये इन्हे 
पूणंतः सत्य नहीं माना जाता है । इस प्रकार मे आने वाटी वस्तुओं का उदाहरण 
टवुल, कूरसी, घट इत्यादि हैँ । 

पारमार्थिक सत्त। शुद्ध सत्ताहैजोन बाधित होती ओर न जिसके बाधित 
होने की कल्पना की जा सकती है । 


दांकर के मतानुसार जगत्‌ को व्यावहारिक सत्ता मे रखा जा सकता है । जगत्‌ 
व्यावहारिक दुष्टिकोण से पूणंतः सत्य ह । जगत्‌ प्रातिमासिक सत्ता की अपेक्षा 
अधिक सत्य हैँ ओर पारमाधथिक सत्ता की अपेक्षा कम सत्य है । जगत्‌ कौ शंकर ने 
न पूणतः सत्य मानाहै ओरन भ्रम्‌ ओर स्वप्न की तरह मिथ्या मानाहै। जगत्‌ 
तमी असत्य होता है जव जगत्‌ की व्याख्या पारमार्थिक दृष्टिकोण सेकीजातीहै। 


रकर ने विर्व को पारमार्थिक दृष्टि से असत्य सिद्ध करने के किए निम्न- 
लिखित तर्को का प्रयोग किया है। 


(१) जो वस्तु सवदा वतंमान रहती है उसे सत्य माना जाता है परन्तु जो 


वस्तु सवंदा वतंमान नहीं रहती है, वह॒ असत्य हे । जगत्‌ की उत्पत्ति ओर विनाश 
होता हे । इससे सिद्ध ठोता है क्रि जगत्‌ निरन्तर नहीं विद्यमान रहता है । अतः 
जगत्‌ असत्य है । 


((२) जो अपरिवतंनशील हँ वह॒ सत्य है जो अपरिवतंनशील नहीं है वह्‌ 


असत्य हे । ब्रहम सत्य है, क्योकि वह्‌ अपरिवतंनशील है । इसके विपरीत विरइव- 
असत्य ह, क्योकि वह्‌ परिवतंनशीक हे । 


॥ 
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(३) जो देश, काल अतैर कारण-नियम के अधीन है वह सत्य नहीं टै । जो 
देदा, काठ ओर कारण-नियम से स्वतंत्र है, वह्‌ सत्य है । जगत्‌ देश, काल ओर 
कारण-नियम के अधीन रहे के कारण असत्य है! 

(४) विद्व की वस्तु दृश्य हे । जिस प्रकार स्वप्न की वस्तु दृदय हैँ उसी 
प्रकार विइव की वस्तुये दुर्य । जो दद्य हे वह॒ मिथ्या है, वयोकि वह्‌ अविद्या- 
कत्पित है! विश्व दुख्य वस्तु होने के कारण पारमाथिक दुष्टिकिण से 

असत्य है । 

(५) जगत्‌ ब्रह्म का विवतं हं । ब्रह्म जगत्‌ रूपी प्रपंचं का अधिष्ठान टै जो 
विवतं है उसे परमाथत सत्य नहीं कटा जा सकता है । अतः विव असत्य है । 

(६) जो परा विधासेज्ञात होता दै वह सत्य है ओर जो अपरा विधासे 
ज्ञात होता है वह सत्य नहीं है । ब्रह्मपरा विध) सेज्ञात होता टै; इसच्वियि वह्‌ सत्य 
हे । जगत्‌ अपरा विधा का विषय दहं । इस लिये जगत्‌ मिथ्या टै। 

(७) जिस प्रकार स्वप्न ओर भ्रम की चीजे मिथ्या होने पर मी सत्य प्रतीत 
होती है वैसे ही यह्‌ जगत्‌ परमार्थतः असत्य होते हृए मी सत्य प्रतीत होता टै । 
ब्रह्म परमार्थतः सत्य दै । जगत्‌ इसके विपरीत व्यवहारतः सत्य है । अतः जगत्‌ 
परमार्थतः सत्य नहीं टे । 

दांकर के अनुसार विश्व का आधार ब्रह्य टै । जिसका आधार यथाथे हो वह्‌ 
अयाथर्थं नहीं कहा जा सकता टै । जिस प्रकार मिट्टी वास्तविक दै उसी प्रकार 
उसका रूपान्तर भी वास्तविक दै । यह्‌ जगत्‌ तात्विक रूपमे ब्रह्य टै क्योकि 
वह॒ उसके ऊपर आधित हे । यह्‌ जगत्‌ ब्रह्म का प्रतीति रूपदहैजो सत्यटै। 

दंकर का जगत्‌-विचार बौद्ध-मत के शून्यवाद के जगत्‌-विचार से भिन्नहै॥ 
शन्यवाद के अनुसार जो शून्य हं वही जगत्‌ केरूपमे दिखाई देतादहै। परन्तु 
शंकर के मतानुसार ब्रह्य जो सत्य है वही जगत्‌ के रूपमे दिखाई देता दै श्न्यवादः 
के अनुसार जगत कः आधार असत्‌ टै जवकि शंकर के अनुसार जगत्‌ का आधार 
सत्‌ टे। | 


दंकर का जगत्‌-विचार बौद्ध-मत के विज्ञानवाद के जगत्‌-विचार मे सिच्च हैं । 
विज्ञानवादियों के अनुसार मानसिक प्रत्यय ही जगत्‌ के रूप में दिखाई देता है । 
परन्तु शंकर के अनुसार विव का आधार विज्ञान-माव्रनहींहै। यही कारणहैकि 
विज्ञानवाद ने विद्व को आत्मनिष्ठ (8"1] ००1४९) माना है जवकि दाकर 
ने विडव को वस्तुनिष्ठ ( 01] €०# ४५) माना है । | 
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जकर के विद्व-सम्बन्धी विचार ओर्‌ वैडले (४806) के विइव-सबेधी 
विचारमें साम्यहै। शंकरने विश्व को ब्रह्य का विवतं माना है। ब्रैडेने मी विव 
को ब्रह्म का आमास (47०8४20९) कटा है । दोनों के दशन में विर्व का स्थान 
समान टै । 


डंकर ने बौद्ध-द्न की तरह विइव को अनित्य ओर असत्य माना हे । इस- 
चि शंकर को कृ विद्वानों ने प्रच्छन्न-वौद्ध ( एप्प + 01 इष्टु"१8९ ) 
कहा है । 


क्या विव पणतः असत्य है ? ( 18 1८ ५० †०६६]] फ़ 17681? } 


शंकर के दर्शन मे विर्व की व्याख्या कृ इम प्रकार हुई है कि कुछ लोगो नं 
ठेसा सोचा है कि शंकर विव को पूण॑तः असत्य मानते है । विद्व को शंकर भ्म, 
पानी केव्‌ ल-वुे के समान, सपं -रज्ञ्‌,विपयेय, स्वप्न, जाद का खेल, माया, इन्द्र- 
जाल, फोन, इत्यादि शब्दों से संकेत किया है । जब हम इन शब्दों को साधारण 
अर्थं में समस्ते है तव विव पूणं तः असत्य सिद्ध होता है । शंकर ने इन शब्दों का 
प्रयोग यह बतलाने के लियं किया है कि जगत्‌ पुणेतः सत्य नहीं है 1 इन उपमाओं 
को यथार्थं अथंमें ग्रहण करनेसेही हमारे सामने कृटिनाई उत्पन्न होती हे । 
जकर ने विर्व को स्वप्न कहा है । जिस प्रकार स्वप्न कौ अनुमूतियां हमे स्वप्त 
काले टीकं प्रतीत होती है उसी प्रकार जब तक हम विशव मे अज्ञान के वशीमूत 
निवास करते है विद्व यथाथं प्रतीत होता है । जिस प्रकार स्वप्न को अनुमूतियों 
का खंडन जाग्रतावस्थासेहो जाता है उसी प्रकार विव की अनुमूतियो का खंडन 
मोक्ष प्राप्त करने के बाद आप-रे-आप हो जाता है । यद्यपि शंकर ने विव को स्वप्न 
माना हे, फिर मी वह स्वप्न ओर संसारके बीच विभेदकं रेखा खींचता है । स्वप्न 
कुछ काल ही तक विद्यमान रहता है, परन्तु विद्व स्वप्न की तुलना में नित्य प्रतीत 
होता है । स्वप्न ओर विश्व म दूसरा अन्तर यह्‌ है कि स्वप्न परिवतेनशील हे । 
हमारे प्रत्येक दिन के स्वप्न बदलते रहते हैँ । कल जिस स्वप्न की अनुमति हो पायी 
थौ, आज उसी स्वप्न की अनुमति नहीं सम्मव है । परन्तु विव ई सके विपरीत 
अपरिवर्तनशील है । स्वप्न ओर विव में तीसरा अन्तर यह्‌ है कि स्वप्न व्यक्तिगत 
($प))] ९०४१९) है, जव कि विद्व वस्तुनिष्ठ (01) ००४४९) है । इस प्रकार शंकर 
का जगत्‌ स्वप्न के समान है वह्‌ स्वप्नवत्‌ नहीं है । जो बात शंकर के इस जगत्‌ विष- 
यक उपमा पर छाग्‌ होती टै वही बात शंकर की अन्य उपमाओं--जंसे फन, 
रम, पानी के व्‌ कवे इत्यादि-- पर भी लागू होती है । शंकर ने स्वयं इस बात 
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पर जोर दिया है कि उपमाओं को ज्यों-के-त्यों नहीं समञ्चना चाहिये । उपमाये वस्तु 
के साद्य बतलाती है, यथाथ॑ता नहीं। 
शंकर के विर्व को असत्य कहना ग्रामक है । असत्य ("17681 ) उसे कहाजाता 
है जो असत्‌ (7०-€ः18४९1४) है । आकार-कुसुम, बन्ध्या-पत्रे आदि असत्य कटे 
जा सकते हैँ, क्योंकि इनका अस्तित्व नही है । इसके विपरीत विद्व का अस्तित्व 
टै । विर्व दृश्य है । अव प्रन उठता टै फं क्या विद्व सत्य है ¢ सत्य (६९९1) वह्‌ 
है जो त्रिकाल में विद्यमान इता है । सत्य का विरोध न अनुभूति सेहोताहै ओः 
न तकं की दृष्टि से। विरोध होने की क्षमता उसमें नहीं रहती है । इस दुष्टि से ब्रह्य 
ही एकमात्र सत्य है, क्योकि वह्‌ त्रिकाल -अवाधित सत्ता है । जगत्‌ विरोधो से परि- 
पूणं है । जगत्‌ का व्याघात तकं की दृष्टि से सम्मव ट । जगत्‌ को सत्य ओर असत्य 
दोनो नहीं कहा जा सकता है, क्योकि एेसा विचार विरोधाभास दहै टै। इसच्वियि 
दाकर ने विर्व को अनिवचनीय कहा है । जगत्‌ की अनिर्वचनीयता से विर्व 
असत्यता नहीं प्रमाणित होती है। 
दंकर विदव को असत्य नहीं माता है, क्योंकि उसने स्वयं वौद्ध-मतके विज्ञान 
वाठ की आलोचना इसी कारण कौ दहै किवे जगत्‌ को असत्य मानतेथे । चकि 
रशंकर ने स्वय जगत्‌ को असत्य मानने के कारण कटु आलोचना की टै । इसलिये 
यह्‌ प्रमाणित होता है कि वह्‌ स्वयं विव को असत्य नहीं मानता होगा । 
रंकर के मतानुसार विद्व मे तीन प्रकार की सत्ता हैः- 
(१) पारमाधिक सत्ता 
(२) व्यावहारिक सत्ता 
(३) प्रातिमासिके सत्ता 
प्रातिभासिक सत्ता के अन्दर स्वप्न, गरम इत्यादि रखे जाते हैँ । शंकर ने विद्व 
क व्यावहारिक सत्ता के अन्तगंत रखा है । विरष व्यावहारिक दृष्टिकोण से पूर्णत 
सत्य हे । विर्व स्वप्न", भ्रम, आदि की अपेश्षा अधिक सत्य है । विद्व पारमाश्चक 
दृष्टिकोण से असत्य प्रतीत होता है । विदव ब्रह्म की अपेक्षा कमः सत्य है । जव तक 
टेम अज्ञान के वशीमूत है, यह विर्व पूणैतः सत्य है । जव शंकर ने स्वप्न, भ्रम 
इत्यादिकोगी कछ सत्यता प्रदान की है तब यह्‌ कंसे कटा जा सकत। टै कि वह 
विद्व को पूर्णतः असत्य मानता है । 


राकर का मोक्ष-सम्बन्धी विचार मी जगत्‌ की असत्यता का खंडन करताटहै। 
वे वल्पूरवेक कहते हैँ कि मोक्ष का अथं जगत्‌ का तिगोमाव नहीं है । मोक्ष प्राप्त करनं 


# 
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कं बाद मी जगत्‌ का अस्तित्व रहता है । यदि एेसा नहीं माना जाय तो मीक्षका 
अथ॑ विद्व का विनाश होता ओर तवे विव का विनाश प्रथम व्यक्ति की मोक्षा- 
नुमतिकेसाथहीहो जाता । मोक्ष की प्रप्ति विद्व मे रहकर की जाती है । 
जीवन-मुक्ति की प्राप्तिकेवादमी संसार विद्यमान रहता ह । अतः संसारको 
असत्य मानना म्प्रान्तिमूखक है। 


ंकर कमं मे भी विवास करता है । क्मं॑विद्व में रहकर किया जातादहै! 
गंकर का कमंके प्रति आसक्त रहना विव की असत्यता का खंडन करता है। 
इसीलिये डा० राधाकृष्णन्‌ ने कहा है “जीवन-मुक्ति का सिद्ध'न्त, कमे-मुक्ति 
का सिद्धान्त, मूल्यो की स्द्निता में तिदवास, सत्य ओर भ्रान्ति (प्र) की 
रिन्नता में विदवास, घमं ओर अधमं में विश्वास, मोक्ष-प्राप्ति की सम्भावना जो 
विव की अनुभूतियों के द्वारा सस्भवरहै, प्रमाणित करता हैकिआमसमेमी 
सत्यता निहित है “2 


दाकर ते विव को असत्य नहीं माना है, क्योकि वह्‌ विश्व का आधार ब्रह्य 
-7ि मानता है । उन्होने कहा है कि ब्रह्य की यथार्थता जगत्‌ का आधार है । विइव 
ब्रह्मा पर आधित होने के कारण वस्तुतः ब्रह्मयही है । जिस प्रकार मिट्टी के धड़ 
काआधार चिट्टी होनेके कारण मिट्टी का घड़। सत्य माना जाता उसी प्रकार 
विर्व क। अ।धार ब्रह्म होने के कारण विर्व को असत्य मानना गलत है । डों° 
राधाकृष्णन्‌ ने दांकर कं जगत्‌-विचार की व्याख्या करते हुए इस सत्य वी ओर 
संकेत किया है । उन्होने कहा है “यह जगत निरपेक्ष ब्रेहया नही है, यद्यपि उसके 
ऊपर आधित दहे। जिसका आघार तो यथाथ हो किन्तुजो स्वयं यथा्थनदहो 
उसे यथार्थं का आमास या व्यावहारिक रूप अवङ्य कहा जायेगा 1२ इत सब 
युक्तियों से प्रमाणित होता दै कि रकर विइव को पूणंतः असत्य नटीं मानता दहै । 

क्‌ विद्वानों ने शंकर के विर्व-विषयक विचार की आलोचना यह्‌ कहकर 
कीटे कि डंकर के दशन में विर्व को सत्य नहीं माना गया ह जिसके फलस्वरूप 
अविरववाद (^+008111521) का विकास होता है । यह आद्धोचना प्रो° केयडं कै 


१ देखिए 178 1110०50 ए 707. दिध वापमृ 97 ए 0- 
116 11 (२. 584) 

२ देखिए 17141470 11108070 ए ०1प1९, [7 (क, 582) 

३ दविए तावा 7111०8०0 ए०1ण006, 1 (7. 584) 
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द्वारा दी गई है । कु आदोचकीं ने शंकर के जगत्‌-विघयक विचार के विरुद्ध दूसरी 
आलोचना की है । दन का कामहै जगत्‌ की व्याख्या करना; परन्तु शंकर जगत्‌ 
को असत्य मानकर उसकी समस्या को दही उड़ा देते टै । अतः शंकर का विइव- 
सम्बन्धी विचार असंगत है । | 


माया ओर अवया सम्बन्धी विचार 


शंकर के दर्शन में माया ओर अविद्या का प्रयोग एक ही अथं महुआ दै । जिस 
श्रकार आत्मा ओर दरहा में तादात्म्य है उसी प्रकार माया ओर अविद्य। अभमित्तटं। 
शंकर ने माया, अविद्या, अध्यास, अध्यारोप, भ्रान्ति, विवतं, श्रम, नामद्प, 
अव्यक्त, मला प्रकृति आदि गब्दोंकाएकटहीअथंमेंप्रयोग किया हं । परन्तु वाद 
के वेदान्तियों ने माया ओर अविद्यामें मेद किया है । उनका कहना टै कि माया 
मावात्मऊ है जवकि अविद्या निपेधात्मक टै । माया को मावात्मक इसलिये कटा 
जाताहै कि मायाकैद्रारात्रह्य सम्पूरणं विव का प्रदर्शन करता है । माया विश्व को 
प्रस्थापित करती है । अविद्या इसके विपरीत ज्ञान के अभाव के सक्त कर्न क 
कारण निप घात्मकहै । माया जौर अविद्या मेँ दूसरा अन्तर यह दै कि माया इइवर 
को प्रभावित करती ह जवकि अविद्या जीव को प्रमावित करती दै। माया ओर 
अविद्या मे तीसरा अन्तर यह्‌ है कि माया का निमाण मूलतः सत्व गुणसहंजा ल 
जवकि अविद्याका निर्माण सत्य, रजतथातमगुणोसहृजाह्‌ं । मायाकास्तस्त 
सात्विक ट परन्तु अविद्या का स्वरूप त्रिगुणात्मक है । 
माया के सम्बन्ध में यह प्रदन उटता है--माया रहती काँ दै? शंकर का 
कहना है कि माया ब्रह्य मे निवास करती है । यद्यपि माया का आश्रय त्र्यहे फिर 
मी ब्रह्य भया से प्रभावित नहींहोतादै। जिस प्रकार सूप हीन आकाडपर 
आरोपित नीले सग का प्रमाव आकाश पर नहीं पडता तथा जिस प्रकार जादूगर्‌ 
जादू कौ प्रवीणता से स्वयं नहीं प्रमावित होता, उसी प्रकार माया मीनब्रह्यको 
प्रभावित करने मे असफल रहती है । भाया का निवास ब्रह्य मेहि। ब्रह्य अनादि 
है । अतः ब्रह्म की तरह माया अनादि हैँ । माया ओर ब्रह्म मे तादात्म्य का संवध 
हे \ 
माथा ब्रह्म की शक्ति है जिसके आधार पर वहं विद्व का निर्माण करतादहै। 
जिस प्रकार जादूगर जादू की प्रवीणता से विभिन्न प्रकार के खैर दीखाता है उसि 
प्रकार ब्रह्म माय की शवित से विव का नाना रूपात्मेक रूप उपस्थित करता है । 
माया के कारण निष्क्रिय ब्रह्य सक्रिय हो जाता है । माया सहित ब्रह्मही ईस्वर दै। 


शकर का अटरत-बेदान्त २७७ 


साँख्य-द्शन मे विश्व की व्यवस्था के ल्य प्रकृति को माना गया टै) 
प्रकृति से ही नानारूपात्मक जगत्‌ की व्याख्या होती दहै । सम्पूणं विव प्रकृति का 
-रूपांतरित रूप हैँ । शंकर के दशान मे माया के आधार पर विद्व की विविधता कौ 
व्याख्य। की जाती है । माया ही नानारूपात्मक जगत्‌ को उपस्थित करती हे । 
रंकर की मायाओरसांख्य की प्रकृतिमें दूसरा साम्य यह दै कि माया ओर प्रकृति 
दोनों का निर्माण सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ गुणों के संयोजन से हौ पाया टे । दंकर 
की माया सांख्य की प्रकृति की तरह त्रिगुणात्मक है । 


शंकर की माया ओर सास्य की प्रकृति मे तीसरा साम्य यह है कि दोनों मोतिक 
जर अचेतन हैँ । सांख्य की प्रकृति की तरह शंकर की माया मी जड़ टै) 

रांकर की माया ओर सांख्य की प्रकृति मे चौथा साम्य यह है कि दोनों मौक्न 
-की प्राप्ति मे वाघक प्रतीत होते हैँ । पुरष प्रकृति से भिन्न है । परन्तु अज्ञान के 
कारण वह्‌ कृति से अपनापन का सम्बन्ध उपस्थित कर छेता है । यही वेन ह । 
मोक्ष की प्राप्ति तमी हो सकती है जव प्रकृति अपने को पुरुष से भिन्न होने का 
ज्ञान पा जाय । मोक्ष के लिये पुरुष प्रकृति से पृथक्‌करण की मांग करता हं । शंकर 
के अनुसार मी मोक्ष की प्राप्ति तमी हो सकती है नव अविद्याका, जो मायाका 
ही दूसरा रूप है, अन्त हो जाय । आत्मा मुक्त है; परन्तु अविद्या के कारण वहं 
-वघन-गरस्त इो जाती है । इन विभिन्नताओं के बावजूद माया ओर प्रकृति मे अनेक 
अंतर है। | 

माया ओर प्रकृति में पहला अन्तर यह्‌ है कि माया को परतंत्र माना गया हँ 
जवकि प्रकृति स्वतंत्र है। माया का आश्रय-स्थान ब्रह्म या जीव होता है 1 परन्तु 
प्रकृति को अपने अस्तित्व के छिये किसी दूसरी सत्ता की अपेक्षा नहीं करली 
-पड्तीौ । 

माया ओर प्रकृतिमें दूसरा भेद यह है कि प्रकृति यथां (९५) हं 
जवक्रि माया अयथार्थ है । सास्य पुरुष ओर प्रकृति को यथाथं मानने के कारण 
टैतवादी कहा जाता है । परन्तु शंकर के दशेन में ब्रह्यको छोडकरसमी विषयों को 
असत्य. माना गया है । 

माया के कायं (एषप््ल०ऽ गफ) माया के मृर्तःदो कायं हं। 


माया वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को ठक लेती है। मायाके कारण वस्तु 
पर आवरण पड़ जाता है । जिस प्रकार रस्सीमे दिखाई देने वाला सांप रस्सी के 
वास्तविक स्वरूप पर पर्दा डाल देता है उसी प्रकार माया सत्य पर पर्दा डाल देती 


३७८ भारतीय दर्लन की रूपरेखप 


है । माया का यह्‌ निषेवात्मक कायं है । माया के दष कार्यं कोआवरण 

(0००८९९7१) कहा जाता है । माया का दूसरा कायं यह है कि वह्‌ सत्यः 
के स्थान पर दूसरी वस्तु को उपस्थित करती है । माया सिफ रस्सी के वास्तविक 
स्वरूप को ही नहीं ढक ठेती है, बल्कि रस्सी के स्थान पर साँप की प्रतीति मी 

उपस्थित करती है । मायाका यह मावात्मक कायंदहै। मापा के इस कायं कोः 
विक्षेप (२८०)००४०) कहा जाता है । माया अपने निषेघात्मक कार्यके वलः 
पर ब्रह्य कोडठंक लेती है तथा अपने मावात्मक कायं के वल पर्‌ ब्रह्य के स्थान पर 
नानारूपात्मक जगत्‌ को प्रस्थापित करती है । डा० राधाकृष्णन्‌ के राब्दों में सत्य्‌ 
पर पर्दा डालना ओर असत्य को प्रस्थापित करना मायाकेदोकायं हं ।'' 


माया कौ विज्ञेषतां 


दंकर के मतानुसार माया को अनेक व्रिगेषतायें दहँ। माया की मुख्य विदोषः 
ताओं का वणन इस प्रकार किया जा सक्ता है। 

माया की पहली विडो षता यह है कि यह अध्यास (8प]617]0081120प) 
खूप हैँ । जहाँ जो वस्तु नहीं है वहां उस वस्तु को कल्पित करना अध्यास कटाः 
जाता है । जिस प्रकार रस्सीमेरसाप ओर सीपीमंचांदीकाआरोपन होता उसी 
प्रकार निर्गण ब्रह्म मे जगत्‌ अध्यसितहौ जातादहे। चूंकि अध्यास मायाके कारणः 
होता है इसख््यि माया को मृलाविद्या कटा जाता है । 

माया की दूसरी विशाषता यह दै कि माया-विवतं-मात्रं है। माया ब्रह्मकाः 
विवतं है जो व्यावहारिक जगत्‌ में दीख पडता हे। 

माया की तीसरी विङ्ञषता यह टैकिमाया ब्रह्य की शक्ति है जिसके आधार 
पर वह नाना रूप।त्मक जगत्‌ का खेल प्रदशंन करता है। माया पूणंतः ईदवर्‌ से 
से अमिन्नदटै। | 

माया की चौथी विशेषता यह्‌ है कि माया अनिवचनीय है; क्योकि वहन 
सत्‌ दै, न असत्‌ दै, न दोनों है । वह सत्‌ नहीं है, क्योकि ब्रह्य से मिन्न उसकी कोई 
सत्ता नहीं है । वह असत्‌ भी नहीं है, क्योकि वह्‌ नाना ङपात्मक जगत्‌ को उप्‌- 
स्थित करता है । उसे सत्‌ ओर असत्‌ दोनों नहीं कहा जा सकता, क्योकि वसाः 

कहना विरोधात्मक होगा । इ्तीलिये माया को अनिवच॑नीय कहा गया है । 
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डंकर का अटेत-वेदान्त ३७६ 


माया की पांचवीं विशेषता यह्‌ है कि इसका आश्रय-स्थान ब्रह है । परन्तु 
रह्म माया की अपूणं ता से अद्धूता रहता है । माया ब्रह्म को उसी प्रकार नह प्रमा- 
वित करती है जिस प्रकार नीला रंग आकाश पर आरोपित होने पर मौ आकाड 
को नहीं प्रमावित करता है) 


माया की छट विदोषता यह है कि यह्‌ अस्थायी (एच््णणभ्प) हे। 
माया का अन्त ज्ञान सेहो जाता है। जिस प्रकार रस्सींका ज्ञान होते ही रस्सी- 
सपं भ्रमनष्टहो जातारहै, उसी प्रकार ज्ञान का उदय होते ही माया का विना 
हो जातादहै। 

माया की सातवीं विदोषता यह है कि माया अव्यक्त ओर भौतिक है । सुक्ष्म 
मत स्वरूप होने के कारण वहु अव्यक्त है। 

माया की आटवीं विदोषता यह है कि माया अनादि है । उसी से जगत्‌ की 
सृष्टि होती है ईदवर की शक्ति होने केकारण माया ईदवर के समान 
अनादिहै। . | 

माया की अन्तिम विशे षता यह है कि माया माव रूप (2०8 ४४०) ह । इते 
माव रूप यह दिखलाने के लिये कहा गया है कि यह केवर निषेघात्मक नहीं ह । 
वास्तव मे माया के दो पक्षं हैँ निषेधात्मक ओर मावात्मक्‌ । निषेधात्मक पक्ष में 
वहु सत्य का आवरण है वयोकि वह्‌ उस पर पर्दा डालता दै । मावात्मक पक्ष मे 


वहत्रह्म के विक्षेप के रूप मे जगत्‌ की सृष्टि करती टै । वह्‌ अज्ञान तथा मिथ्या 
ज्ञाने दोनो है । 


डा० राधाकृष्णन्‌ के मतानुसार शंकर के दरशन में माया शब्द छः अर्थो मे 
उपयुक्त हु आ दै । विश्व स्वतः अपनी व्याख्या करने में असमथं है जिसके फठस्व- 
रूप विर्व का परतंत्र रूप दीख पड़ता है जिसकी व्याख्या माया के दारा हुई ह । 
ब्रह्म ओर जगत्‌ के सम्बन्ध कौ व्याख्या के ल माया का प्रयोग हओ हं । ब्रह्म 
विव का कारण कटा जाता है, क्योकि विव ब्रह्म पर आरोपित किया गवा हे । 
विङइ्व जो ब्रह्य पर आश्रित है, माया कहा जाता है ब्रह्म का जगत्‌ मे दिखाई 
पड़ना भी माया कटा जाता है । ईङ्वर मे अपनी अभिव्यक्ति की शक्ति निहित टे 
जिसे माया कहा जाता है । ईदवर की शक्ति का रूपान्तर विद्व के रूप में हीता 
है जिसे माया कहा जाता है । 
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३८० भारतीय दान की रूपरेखा 


ब्रह्मविचार 


(ध 7"8 (101100४0 ० न16 050] प४९) 


गकर एकतत्ववादी है । वह ब्रह्म को ही एकनात्र सत्य मानता है । ब्रह्म को 
छोडकर गेष समी वस्तुये-जगत्‌, ईङइव र-सत्य नहीं हैँ । 


दाकर के मतानुसार सत्ता की तीते कोटिया हैः 


(१) पारमार्थिक सत्ता 

(२) व्यावहारिक सत्ता 

(३) प्रातिभासिक सत्ता 

ब्रह्य पारमार्थिकद्‌ष्टिसे प्रुणंतः सत्य टै । वह एकमात्र सत्य कहा चाता है । 
कह स्वयं ज्ञाने । वह्‌ प्रकार की तरह ज्योतिमंयदहै। इसीलििये ब्रह्म को स्वयं- 
प्रकाश कहा गया है । ब्रह्म का ज्ञान उसके स्वरूप का अंग हे। 


ब्रह्म सव विषयों का आधार है, यद्यपि यह द्रव्य नहींहै। ब्रह्य दिक ओर 
कालकीसीमासे परे है । ब्रह्म पर कारण नियम भी नहींलाग्‌ होताहै 


रकरने व्रह्म को निर्गुण कहा है । उपनिषद में सगुण ओर निर्मुण--त्रह्म के 
दोनोंरूपो की व्याख्या हरईहे। यदययपिन्रहम निगुणदै,फिर मीत्रह्य को शन्य नहीं 
समज्ञा जा सकता हे । उपनिषद्‌ ने मी निर्गणोगृणी कहकर निर्गण कोमी गण- 
यक्त मानादहे। 


शकर क मतान्‌ सार ब्रह्य पूणं एवं एकमात्र सत्य हे । ब्रह्मं का साक्षात्कार ही 
चरम लक्ष्य है । वह सर्वोच्च ज्ञान है । ब्रह्मज्ञान से संसार का ज्ञान जो मलत 
अज्ञान हे, समाप्त हो जाता है । ब्रह्म अनन्त, सवंव्यापी तथा सर्वणक्तिमान > । 
1 मूत जगत. का आधार है । जगत्‌ ब्रह्म का विवतं हैँ परिणाम नहीं । शंकर ने 
कवल इसी अथंमेंब्रह्मको विद्व का कारण भाना है । इस विवर्त से ब्रह्म पर कोई 
"भाव नहीं पड़ता है ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार एक जादूगर अपने ही जाद से 
<्गा नहीं जाता है । अविद्याके कारण ब्रह्म नान। रूपात्मक जगत्‌ के रूपमे दीखता 

। रकर के अनुसार ब्रह्य ही एकमात्र सत्य है, जगत मिथ्या है । 


तह्य समीप्रकार कं मेदो से रहित दै । वेदान्त दशन में तीन प्रकार-मेद 
मान्‌. गय हः 
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(१) सजातीय मेद ([10102९11९0प३ 1013४17५४००) 
( २) विजातीय मेद (प 6606०20३ "0; 58170107} 
(३) स्वगत भेद ( 11611181 013{1766071} 


एक ही प्रकार की वस्तुओं के बीच जो भेद होता है :उसे सजातीय भेद कहा 
जाता टै जेसेएक गाय ओौर दूस्तरीगायमे। 


जव दो असमान वस्तुओं मे मेद होता है तव उस मेद को विजातीय मेद कहते 
हँ । गाय ओौर घोड़े मे जो मेद है वह विजातीय मेद का उदाहर दै एक ही वस्तु 
ओर उसके अंशो मे जो भेद होता है उसे स्वगत मेद कहा जाता है । गायके सींग 
ओर पच्छमेजो मेद दहै वह स्वगत भेद का उदाहरण है। ब्रह्ममे न सजातीय 
भेदन विजातीय मेद है ओर न स्वगत भेदै । शंकर का ब्रह्म रामानु के ब्रहयासे 
भिव प्रतीत होता है। रामानुज ने ब्रह्य को स्वगत भेद से युक्त माना टै, क्योकि 
ब्रह्य मे चित आर अचित दोनो अंश एक दूसरे से भिन्न टं । 





दाकर नेक्रहया कोही आत्मा कहा है । इसलिये शंकर के दरन मे आत्मा 
ब्र हया कहकर दोनों की अभिच्नता को प्रमाणित किया जाता है । 


ब्रह्म को सिद्ध करने के लिय शंकर कोई प्रमाण कौ आवश्यकता नहीं महसूस 
करता है । इसका कारण यह है कि ब्रह्य स्वतः सिद्ध है । 


दंकर का ब्रह्म सत्य होने के नाते सभी प्रकार के विरोधो से मुक्त है। सत्य 
उसे कहते दै, जिसका कमी बाघ नहीं होता है 1' शंकर के अनुसार विरोघ दो 
प्रकार का होता है--(१) प्रत्यक्ष विरोध (९) ००१०॥ (0०४790- 
€{101) ) ओर ( २ ) संमावित विरोध ( 1,021.1 (10 01781610 ) । जब 
एक वास्तविक प्रतीति दूसरी वास्तविक प्रतीति से खंडित हो जाती दै तब उसे 
प्रत्यक्ष विरोध कहा जाता है । साँप कै रूप मे जिसकी प्रतीति ह रही है उसी का 
रस्सी के रूपमे प्रतीति होना इसका उदाहरण है । संभावित विरोध उसे कहा 
जातादहैजोय्‌क्तिकेद्रारा वाधित होता हे) परिवर्तन को असत्य माना जाता ह 
क्योकि इसका खंडन यूक्तिसे होता है । शंकर क ब्रह्य प्रत्यल् विरोध जर सम्भा- 
वित विरोधसे शन्यहै। ब्रह्य त्रिकालाबाधित सत्ता | 


ब्रह्म व्यवितत्वसे शून्य है 1 व्यवितत्व (८६०१० ) मे आत्मा, 


(8०1?) ओर अनात्मा (०४४९]) का भेद रहता है । ब्रह्म सव मेदो से 
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रन्य है । इसलिए ब्रह्म को निर्व्यक्ितिक (1700९30721) कहा गया है । 
व्रडटेनेमौत्रह्म को व्यक्तित्व से ग्न्य मानादै। परन्तु शंकर का ब्रह्म-सम्बेन्धी 
यह विचार रामानज के ब्रह्य-विचारसे भिन्न है । रामानुज के मतानुसार ब्रह्म में 
व्यक्तित्व है । वहु परम व्यक्ति दहै । शंकर नं ब्रह्य को अनन्त, असीम कटादहै। 
वह्‌ सवंव्यापक है । उसक। आदि ओर अन्त नहीं टै । वह्‌ सवका कारण होने के 
कारण सबका आधार है । पूणं ओर अनन्त होने के कारण आनन्द ब्रह्म कास्वरूप 
हे । 

त्र हय अपरिवतंनशील है। उसका न विकासहोतादेन रूपान्तरटहोता है 


वह्‌ निरन्तर एक ही समान रहता दै । 

दांकरके ब्रह्म कीसवसे प्रम्‌खं विेषता यह टै कि उन्होने ब्रह्म को अनिवंच- 
नीय मानादहै। ब्रह्य को शब्दोंके द्वारा प्रकाडित करना असम्मवदहे। ब्रह्यको 
भावात्मक रूप से जानना मी सम्मव नहीं है । हम यह्‌ नहीं जान सकते कि ब्रह्म 
क्या है", अपितु हम यह जान पाते दै कि ब्रह्म क्या नहीं है ।'' उपनिषद्‌ मत्र्य 
को “नेति नेति" अर्थात्‌ यह नहीं है" कहकर वणंन किया गया दै । शंकर उपनिषद्‌ 
के नेति-नेति विचार के आधार पर ही ब्रह्य की व्याख्या करता है। नेति-नेतिका 
दाकर के दर्शनमें इतना प्रभावटै कि वह्‌ ब्रह्य काएक कहन के बजाय अद्रेत(दण- 
तृप्य") कहता है । ब्रह्य की व्याख्या निषेधात्मक रूपसेही कीजातीहेै। ब्रह्य 
को अनिर्वचनीय कह्ने का यह्‌ अर्थं नहींदहै कि वह्‌ अजेयरहं। ब्रह्य की अनुभूति 
होती है । इस प्रकार हय निर्गण, निविलेष, ओर निराकार है । “सत्त ओर असत्त, 
ज्ञान ओर अज्ञान, क्म ओर अकर्म, त्रियाशीर ओर अत्रिथा- 


एक ओर अनेक, . . . 
इत्यादि प्रत्यय ब्रह्म पर ाग्‌ नहीं हो 


रील, फक्दायक, ओर फल्हटीन, , . . . : 
सकते । १ 

दंकर ने निवेशरात्मक व्याख्या के अतिरिक्त ब्रह्य का मावात्मक विचार मी 
दिया है । वह्‌ सत्‌ (२९) है जिसक्रा अथं है कि वह असत्‌ (प"7९])नहीं 
हे । वह्‌ चित्‌ (0118610 87088 )टै जिसका अथं है कि वहं अचित्‌ नहीं है । वह्‌ 
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आनन्द (11:38) है जिसका अर्थं है किं वह दुःख-स्वरूप नहीं टै । इस प्रकारः 
रह्म सत्‌-+चित्‌+-आनन्द = सच्चिदानन्द" है । सत चित्‌ ओर जानन्द मं अवि- 
योज्य सम्बन्ध है जिसके फलस्वरूप तीन मिखकर एक ही सत्ता का निर्माण करते 
हँ । शंकर ने वतलाया है कि “सच्चिदानन्दः के रूप में जो ब्रह्म को व्याख्या की 
जाती टह वह्‌ अपणं है, यद्यपि भावात्मक रूपसे सत्य की व्याख्या ससे अच्छे ढंग 
से सम्मव नहींदटै। 


ब्रह्य के अस्तित्व के प्रमाण 


दंकर ने ब्रह्मके अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिये कु प्रमाण दिया हे । 
ष्टो प्रमाणो में निम्नलिखित मख्य हैँ । 


(१) गंकर के दशन का आघार उपनिषद्‌ गीता तथा ब्रह्मसूत्र है । चूकिडइन.- 


ग्रन्थों के सूत्र में ब्रह्म के अस्तित्व का वर्णन है इसलिये त्रम दै । इस प्रमाणको श्रुति 
प्रमाण" कहा जाता हेै। 

(२) शंकर के अनुसार त्रह्य सबकी आत्मा है । प्रत्येक व्यक्ति अपनी आत्मा 
के अस्तित्व का अनुभव करता दै। इससे प्रमाणित होतादै कित्रह्य का अस्तित्व 
टे । इस प्रमाण को "मनोवे्ञीनिक प्रमाण, कहा गया दवै । 

(३) जगत्‌ पुणंतः व्यवस्थित है । प्ररन यह्‌ उर्ता है कि इस व्यवस्था का 
व्याकारणहै ? दस व्यवस्थाकाकारण जड़ नहीं कहा जः सकता । इस व्यवस्था 
का एक चेतन कारण है । वही ब्रह्म टै । इसे श्रयोजनात्मक प्रमाणः कहा गया है । 

(४) ब्रह्य वृह्‌.घातु से वना ह जिसका अथं द्वै वृद्धि । ब्रह्म ही से सम्पूणं जगत्‌ 
की उत्पत्ति हई दै । जगत्‌ के आधार के रूपमे ब्रह्य की सत्ता प्रमाणित होती है । यह्‌ 
तात््विक प्रमाण' कहा गया है । 

(५) ब्रह्म के अस्तित्व का सवसे सबल प्रमाण अनुमूति है। वह अपरोक्षं 
अनुमूति के हारा जाना जाता है । अपरोक्ष अनुभूति के फलस्वरूप सभी प्रकारके 
-ढं त समाप्त हो जाते हैँ ओर अद्रैत ब्रह्म का साक्षात्कारहोता दै । तके याबृद्धिसे 
ब्रह्म का ज्ञान असंमवदहै क्योकि वह तकं सेपरे है । इसे अपरोक्ष अनुमूति- 
-सरमाण' कहा गया है । 


ईइवर-विचार 
(88114188 @0116९10#10 07 &०१) 
जरह निर्गुण ओर निराकार टै । ब्रह्म को जब हम विचार से जानने का प्रयास 
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करते हैँ तत्र वह्‌ ईदवर हो जाता ह । ईडवर सगुण ब्रह्म टे। ईदवर सविशेष ब्रह्मम 
कहा जाता है । ईदवर सर्वज्ञ टँ । वह्‌ सर्वव्यापक है । वह स्वतन्त्र टै । वह्‌ एक टै । 
वह॒ अन्तर्यामी दै । ईदवर जगत्‌ का खष्टा, पालनकतत १ ओर संहारकर््ता टै। वह 
नित्य ओर अपरिवर्तनलील दै । ब्रह्य का प्रतिविम्ब जव माया में पड़ता, तव 
वह ईदवरहो जाता है । रंकर के ददान मे ईदवर को मायोपहित ब्रह्मः कटा जाता 
हे । ईद्वर माया के द्वारा विद्व कौ सृष्टिकरतादै। माया ईङ्वर की राक्ति है 
जिसके कारण वह्‌ विद्व का प्रपच र्चता है । ईदवर विद्व का प्र्रमकारणदै,एेसा 
श्रृतियो मे कटा गया हं । यद्यपि द्दवर विदवकाकारण हफिरमी वह्‌ स्वयंअकारण 
है । यदि ईदवरके कारण को भाना जाय तौ उसके कारण को मानना पड्गा इस 
प्रकार अनवस्था दोष का विकास टोगा। इसीलियि ईरवर को कारण से रुन्य 
माना गया टै ।॥ 

डद्वर व्यवितत्वपूर्णं टै । वह्‌ उपासना का विषय है । कर्मं नियम का अध्यक्ष 
ईदवर है । ईरवर ही व्यक्तियों कौ उनके शुभ ओर अशुम कर्मो के आधार पर सुख- 
दुःख का वितरण करता ठे । ईदवर कमं फठ्दाता दै । संसार केलोगोकेमाग्यमें 
जो विभिन्नता है इसका कारण उनके ूर्ववर्ती जीवन का कमं टै ! अतः ईदवर न॑ति- 
कता का आधार ह । ईदवर स्वयं प्रूणं हं । वट घर्म-अधमं से परे टह। वह 
एक द । 

वर को विद्व का स्रष्टा माना जाता है ! प्रदन यह है कि ईदवर पिद्व की 
सुष्टि किस प्रयोजन से करता हं । यदि यह माना जाय कि रईङ्वर विदधे का निमाण 
किसी उदेद्यसे करता है तव ईख्वर्‌ क पूर्ण॑ताका खंडन होगा । सृष्टि ईदवर का 
एक खे है । वह्‌ अपनी क्रीड़ा के किए ही सृष्टि करता दै । सुष्टि करना ईदवर 
का स्वभाव है। जिस प्रकार ससि ठेना मानवीयस्वरूप का अंगद उसी प्रकार 
सुष्टि करना ईदवरीय स्वमाव का अंग हं । 


इदवर विर्व का उपादान ओर निमित्त कारण दोनों है। वह्‌ स्वभावतः 
निष्क्रिय दै-- परन्तु माया रहने के कारणं वह्‌ सक्रिय दहो जाता टे। 


सृष्ट्वादके विरुद्ध में कटा जात, टै कि ईद्वर को विद्व काकारणं मानना 
प्रान्तिमृखक दै, क्योकि कारण ओर कायं के स्वरूप मे अन्तर । यदि ईङ्वर विव 
काकारण हैतो फिर विव के स्वरूप ओर ईङ्वर के स्वरूप मे अन्तर क्योँहै ? 
दंकरदस प्रदन का उत्तर इस प्रकार देता है कि जिस प्रकार अचेतन वस्तुका 
विकास चेतन वस्तु से होता दै। उदाहरण स्वरूप नाखून-केश का विकास जिस 
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प्रकार मनुष्य से होता है उसी प्रकार ईदवर से जो पूर्णतः अध्यात्मिक हे मौतिक 
वस्तु का निर्माण होता हे। | 

दंकर ने ईदवर को विख्व में व्याप्त तथा विद्वातीत मना ह । जिस प्रकार 
दघ मे उजलापन अन्तर्मूत दै उसी प्रकार ईदवर विद्व मे व्याप्त हे । यद्यपि ईङवर्‌ 
विव में व्याप्त है फिर भी वह विश्व की ब रादयों से प्रमावित नहीं होता है । ईङवर 
विडइवातीत (#7811806110९11# ) मी ह । जिस प्रकार घड़ीसाज की सत्ता 
घडी से अलग रहती है उसी प्रकार ईदवर विव का निर्माण कर अपना सम्बन्ध 
विदव मे दिच्छिन्न कर विर्वा-तीत रहता है । शंकर के ईवर-सम्बन्धी विचार 
ओर त्रैडठे के ईदवृर-सम्बन्धी विचार में समरूपता दै । त्रेडले ने ईदवर को प्रह्य 
का विवतं ( 4])10९४.1 116९ ) माना हे । उसी प्रकार दाकर ने मी ईङवर वणे 
व्हा का विवतं कहा टै । 

ईरवर को सिद्ध करने के लिए जितने परम्परागत तकं दिये गये ह शंकर उन 
सवों की आलोचना करता है । तात्विक युक्ति हमे केवल. ईदवर के विचार को 


देती है, ईदवर के वास्तविक अस्तित्व को नहीं । विव सम्बन्धी युक्ति हमे ससीम ` 


सृष्टि का ससीम कारण दे सकती है । सीम खष्टा को सरष्टा मानना रामकं दै। 
प्रयोजनात्मक तकं से यह प्रमाणित होता है कि विर्व के जड़ मेः एक चेतन सत्ता 
का अस्तित्व है । परन्तु इससे यह नहीं प्रमाणित होता कि वह चेतन सत्ता ईङवर 
हे । न्याय-दङंन में ईव्वर को सिद्ध करने के लिये अनेक तर्को का प्रयोग हुआ है । 
शंकर उन तर्को को गर्त बतलाते हए कहता है कि ईख्वर का अस्तित्व तर्को से 
नहीं सिद्ध हो सकता ह 1 अव प्रशन यह्‌ है कि आखिर ईरवर के अस्तित्व का क्या 
आघार है ? इकर शवर के अस्तित्व को श्रुति के दारा प्रमाणित करता है ! चूकि 


श्रुति में ईवर की चर्चा है इसलिये ई्वर का अस्तित्व है । रांकर का ईरवर्‌ 
सम्बन्धी यह्‌ दृष्टिकोण कान्ट के दृण्टिकोण से मिरता है । कान्ट ने मौ ईरवर ह 
अस्तित्व को प्रमाणित करने के छिमि दिये गये तर्को की आलोचना करते हृए ई्वर्‌ 
के प्रमाण का आधार विर्वास को मान ठेता है। इसल्ियिं डा रार्मा ते कहा दै 
“{जस प्रकार कान्ट विरव।स को इ्दवर का आधार मानता दै उसी प्रकार शंकर 


श्रुति को ईङ्वर का आधार मानता है । १ 
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२८६ भारतीय द्वन की रूपरखा 


दांकर का ईदवर -विचार न्याय के ईदवर विचार से भिन्न है । न्याय कै अनुसार 
ईदवर करूणा से जगत्‌ क्य सष्टि. करता है परन्तु यह विचार शकर को मान्य नहीं 
हे । शंकर ई्वर को विश्व का उपादान एवं निमितकारण मानता ह परन्तु न्याय 
ईख्वर को सिफं विद्व का निमित्त कारण मानता दै । न्याय नं ईइवर की स्थापना 
तकं के द्वारा किया है परन्तु दंकरने श्रुति'केद्वारा कियाद । शंकर क! ईदवर 
विचार निमित्तोपादानेदवरवाद (12200111\3182 ) है जवकि न्याय का ईङ्वरवादं 
है। कृ टोग कंकर के ईङ्वर-सम्बन्धी विचार के विरुद्ध आक्षेप करते हैँ । उनका 
कहना है कि शंकर के ददान में ईदवर का कोई महत्व नहीं है । परन्तु यह आोचना 
निराधार है । कंकर ने ईवर कौ व्यावहारिक दृष्टि से सत्य. माना हें । व्याव- 
हारिक जीवन की सफलता कै लिये ईङ्वर में विख्वास करना आवइयक है । ब्रह्य 
को किसी प्रकार नहीं जाना जा सकता है । ईइवर ही सबसे वड़ो सत्ता ह जिसका 
ज्ञान हमे हो पाता है । ब्रह्म के सम्बन्धमें जो कुछ मी चर्चा होती टै वह्‌ सच पा 
जाय तो ईडइवर कै सम्बन्ध मेही होती है । ईदवर को उपासना ओर भक्तिसे 
मानव मोक्ष को अपना सकता है । अतः एेसा सोचना कि दाकर के दशेनमे ईइवर 
का कोई महत्व नहीं है सर्वथा भ्रामक होगा । 


ब्रह्य ओर ईश्वर में भेद--त्रह्य पारमाथिक दृष्टि से सत्य है जवकि ईदवर 
व्यावहारिकं दृष्टि से सत्य है । ब्रह्य निर्गण निराकार ओर निविशेष टै परन्तु ईदवर 
सगण ओर सविदोष है । ब्रह्य ज्पासना क विषय नहीं है, परन्तु ईदवर उपासना का 
विषय है । वह विद्व का खष्टा, पाखनकर््ता ओर संहारकर्ता है, परन्तु ब्रह्म इन गुणों 
से गन्य है । ईड्वर जीवों को उनके कर्मो के अनुसार फर देता टै, परन्तु ब्रह्मकम-फल- 
दाता नहीं है । ब्रह्म व्क्तित्व-गन्य है परन्तु ईदवर इसके विपरीत व्यक्तित्वपूरणं 
(९४०१९]) दहै । ईदवर्‌ मे माया निवास करती दै । इसलियं ईदवर को मायोप- 
हित ब्रह्म कहा जाता है । परन्तु ब्रह्म माया से शून्य है । ईदवर सत्रिय टै, जवकि 
ब्रह्म निष्क्रिय है। ब्रह्म को सत्य माना जाता है, परन्तु ईदवर असत्य है । ईङ्वर की 
सत्यता तभी तक टै जव तक जीव अज्ञान के वडीमूत है । ज्योंही जीव मे विद्या 
का उदय होता है त्यों ही ईडवर उसे असत्य प्रतीत होने र्गते हैँ । इसलिये शंकर 
के दरशन में ईर्वर को व्यावहारिक मान्यता कहा जाता है । 


यद्यपि शंकर कैः दर्शन्‌ में ईरवर.अौर ब्रह्य में अन्तर दीखता है फिर भी उनके 
ददन में ईदवर तथा ब्रह्म के वीच निकटता का सम्बन्ध दै । ब्रह्म गौर ईरवर को मिला 
करर शंकर के दरशन मेँ चार अवस्थाओं का उल्टेख हुआ दै । इनमें तीन ईकवर ओर 
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एक पर ब्रह्य कौ अवस्था है] ईइवर की तीनों अवस्थाओं को उपमा दारा समज्ञा जा 
सकता है । बीज की हम तीन अवस्थाय पाते दै । बीज की पटली अवस्था वह्‌ है जव 
वह प्रारमिक अवस्था में शक्ति कै खूप में रहता द । बीज की दूसरी अवस्था तब 
होती दै जव वह अंकुर दे देता है । बीज की तीसरी अवस्था वह्‌ दै जव वह्‌ पौवेका 

पलठेलेता दहै] वीज की तीन अवस्थाय ईइवर की तीन अवस्थाओं के अनुरूप हे। 
ईदवर की उपर्युक्त तीनों अवस्थाओं को मशः ईदवर, हिरण्यगम तथा वैशवानर | 
कहा गया है । जव तक माया कार्यान्वित नहीं होती है तव तक वह्‌ ईरवर दै । ज्योहीं 
माया अपना कार्य प्रारम्भ करर सक्षय पदार्थो को वना गारती है त्योही उसे "हिरग्य 
गर्भ' कटा जाता है । जव स्थूल पदार्थं का निर्माण हो जाता है तव ईदवर का पणं 
विकसित रूप विराट या वैदवानर कटा जाता दै । ईदवर के ये तीनों रूप असत्य 
एवं मायावी है । ब्रह्म इनसे प्रमावित नहीं होता है । इन तीन अवस्थाओं से जलग 
ब्रह्मका रूप है जिसे वास्तविक तथा परमार्थतः सत्य कहा गया दै । इसीलिये 
ब्रह को पर ब्रह्य" कहा गया दै 


आत्म-विचएर 
( द 11181848 00066010. ० #‰५ 8० प]) 


दंकर आत्मा को ब्रह्म कहता है । आत्मा ओरं ब्रह्म सच पुरा जाय तो एक 
दी वस्तुके दो मिन्न-सिन्न नाम है । आत्मा ही एकमात्र सत्य हे । आत्साकी 
सत्यत।( पारमार्थिक दै । शेष समी वस्तुएं व्यावहारिक सत्यता काही दावा कर 
सकती हैँ । 

आत्मा स्वयं सिदध ह ! साधारणतः जो वस्तु स्वयं सिध नहीं रहती है उस 
प्रमाणित करने कै छ्य तर्को की अ।वश्यकता होती है । इसल््ि आत्मा को 
श्रमाणित करने की आवद्यकता नहीं है । यह तो स्वतः-सिद्ध है । यदि को 
आत्मा का निषेध करता है ओर कहता दै कि “मै नहीं हूँ तो उसके इस कथन में 
-मी आत्मा क। विवान निहित है । फिर भी भै' शब्दके साथ दुतने अथं ज॒ड़े हए 
हं कि आत्मा का वास्तविक स्वरूप निदिचत करने के खयि तकं कीररण मेजाना 
पडता है । कभी-कभी न" शब्द का प्रयोग शरीर के ल्य होता दै जैसे मँसोटा ह । 
कमी-कभी नै" शब्द का प्रयोग इन्द्रियके ल्यिहोताटै जैसे भै अन्वाहूं।' कमी- 
कमी नैः कर्मेन्द्रिय कासंकेतकरतादै जैसे भ गडा हूं ।' कभी-कमीर्मज्ञाताका 
-मी संकेत करता है जसे मै जानता हूं । 


३८८ भारतीय दशंन की रूपरेख 


अव प्रदन यह है कि दनम से किसको आत्मा समन्ञा जाय ! इसका उत्तरसरल 
है । जो समी अवस्थाओं में विद्यमान रट वही आत्मा का तत्व हो सकता हं । 
उपरोक्त समी उदाहरणों मेँ आत्मा का मौलिक तचत चैतन्य ह, क्योकि वह समी 
अवस्थाओं में विद्यमान रहता है । उदाहरण स्वरूप, म मोटा हूु'मेरारीरकेरूप 
मे आत्मा का चैतन्य है । भँ अन्धा हमें इन्दिय के रूपमे जात्मा का चततन्यद। 
अतः चंतन्य समी अवस्थाओों मे सामान्य होने के कारण मौलिक दै । इसलिये चैतन्य 
` को आत्मा का स्वरूप माना गया है, चैतन्य.आत्मा का स्वल् ठे। यह दूसरटंग 
से मी प्रमाणित किया जा सकता है, । दैनिक जीवन मं टम तीन प्रकार कौ 
अन्‌मूतियां पाते है - 

जाग्रत अवस्था (छा ]०& ९३ [0९1९००८ ) 

स्वप्न अवस्था ("९ ०२६61१०९) 

सुषुप्ति अवस्था (1९४०1०58 816९ ०१००९) 

जाग्रत अवस्था मे एक व्यक्ति को बाह्य जगत्‌ की चेतना रहती है । जाग्रता- 
वस्था में हमं टेवुल, पुस्तक, पंखा इत्यादि वस्तुओं की चेतना रहती द । 

स्वप्न अवस्था में आम्यन्तर विषयों की स्वप्न रूप में चेतना रहती है । 


सुष॒प्तावस्था मे यद्यपि बाह्य ओौर आभ्यन्तर विषयों कौ चेतना नहीं रहती 
रै फिर भी किसी-न-किसी रूप मे चेतना अवश्य रहती है । तमी तो कहा जाता हैः 
“नै खूब आराम से सोया" । इस प्रकार तीनों अवस्थाओं में च॑तन्य सामान्य है । 
चैतन्य ही स्थायी तत्व है । इस प्रकार विभिन्न प्रकारसे शंकर सिद्ध करता हैँ 
कि चं तन्य आत्मा का स्वरूप लक्षण है । चैतन्य आत्मा का गुण नहीं, बल्कि 
स्वभाव है । यहाँ पर चैतन्य का अथं किसी विषय का च॑तन्य नहीं, बल्कि शुद्ध 
चैतन्य है । चेतना के साथ-साथ आत्मा में सत्ता (72180५०९) भी है । इसका 
कारण यह है कि सत्ता (19515९1166) चैतन्य मे सवथा वतमान रहती ह । 
चैतन्य के साथ-टी-साथ आत्मा मे आनन्द मी है । साधारण वस्तु में जो आनन्द 
रहता है वह क्षणिक रहता है । परन्तु आत्मा का आनन्द शुद्ध ओर स्थायीदहै। 
इस प्रकार शंकर ने आत्मा को सत्‌ + चित्‌+-आनन्द = 'सच्दिानन<' कहा है । 
बरह्म की व्याख्या करते समय हमने देखा है कि ब्रह्म सच्चिदानन्द है । चूंकि आत्मा 
वस्तुतः ब्रह्म ही, है इसलिये आत्मा को सच्चिदानन्द कहना प्रमाण-संगत प्रतीत 
होता हे । भारतीय-दर्दान मे आत्भा कै जितने मी विचार मिलते हैँ उनमें शंकर 
विचारका अद्टितीयदहै। वैडोषिक ने आत्मा का स्वरूप सत्‌ (7154९००९); 
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माना हे । न्याय के मतानुसार आत्मा स्वभावतः अचेतन है । सांख्य ने आत्मा को 
सत्‌ + चित्‌ ( 2ए513{€7166-- 08८ 0511688 ) माना है। सांख्य का 
आत्मा का स्वरूप च॑तन्य हँ जिसमें सत्ता मौ निहित है। शंकर ने आत्मा का 
स्वरूप सच्चिदानन्द (सत्‌ + चित्‌ +- आनन्द) मानकर आत्म।-सम्बन्धी विचार 
मे पू्णतालखादीदहैं। - 

शंकर नं आत्मा को नित्य, शुद्ध ओर निराकार माना है । आत्मा एक है । 
न्याय वेशेषिक, सांख्य, मीमांसा आदि दर्शनों मे आत्मा को अनेक 
माना गया हं परन्तु शंकर आत्मा को एक ही मानता है । 

यद्यपि आत्माएक है फिर मी अज्ञान के फलस्वरूप वह्‌ अनेक प्रतीत होती 
दे । जिस प्रकार एक चन्द्रमा कः प्रतिविम्ब जल की विभिन्न सतहों पर पड़ने से 
यह अनेक प्रतीत होता है उसी प्रकार एक आत्मा का प्रतिबिम्ब अविधा पर 
पड़ने से वह्‌ अनेक प्रतीत होती है। 

आत्मा यथाथंतः मोक्ता ओौर कर्ता नहीं है । वहु उपाधियों के कारण ही 
मोक्त, ओौर कर्ता दिखाई पडता है । 

श्‌. च॑तन्य हनं के कारण आत्मा का स्वरूप ज्ञानात्मक है । वह्‌ स्वयंप्रकाश 
दै तथा विभिन्न विषयों को प्रकाशित करता है । 

आत्मा पाप ओर पुण्य के फलों से स्वतन्त्र है । वह सुख-दुःख की अनुमूति 
नहीं प्राप्त करती ह । आत्मा को शंकर ने निष्क्रिय कहा है। यदि उसे सक्रिय 
माना जय तव वह अपनी क्रियाओं के फलस्वरूप परिवर्तनशील होगा । इस 
प्रकार आत्मा कौ नित्यता खंडित हो जायेगी । 


जात्मा विशुद्ध ज्ञान का नाम है। आत्मा ज्ञाता, ज्ञान ओर ज्ञेय की व्याव- 
दारिक त्रिपुटी से परं दै। वहं ज्ञाता-ज्ञान-जेय त्रिपुटी का आधार है। 
इसी अधिष्ठान परतो त्रिपुटी का खेल हो रहा है । अतः आत्मा त्रिपुटी का अंग 
नहीं है । 

आत्मा देश, काल ओर कारण-नियम की सीमा से परे हे । 

आत्मा समी विषयों का आधारस्वरूप है । आत्मा सभी प्रकार के विरोधो 


से शून्य है । आत्मा त्रिकाल-अवाधित सत्ता है । वह्‌ सभी प्रकार के मेदो से रहित 
टै । वह॒ अवयव से शून्य है। 


शंकर के दशंन मे आत्मा ओर ब्रह्म में कोई भेद नहीं है । आत्मा ही वस्तुतः 
ब्रह्य हे। शंकर ने आत्माब्रह्म कह कर दोनों की तादात्म्यता को प्रमाणित 


२६० भारतीय दशन की रूपरखषएट 
किया है। एक ही तत्त्व को आत्मनिष्ट दृष्टि से आत्मा कटा गयाः 
दै तथा वस्तु निष्ठदष्टिसे ब्रह्य कटा गया है। शंकर आत्मा ओरं ब्रह्म के एेक्थ 
को “तत्त्व मसि" (४12४ #10प 8# ) से पृष्ट करता दै । आत्मा ओर ब्रह्म काः 
सार एक है । उपनिषद्‌ के वाक्य' “अहं ब्रह्मास्मि" (1 9 27410811} से मीः 
आत्मा ओर ब्रह्य के अभेद कः! ज्ञान होता टे । 


जीव~-विचार 


( (116 &07९€]0४1011 0 171वा ए 1.81 8९11) 


> -= जीव की व्यावर्हा है। जव 
आत्मा की पारमाधिक सत्ता है, पर जीव का (० र 
सीमित होता दै तव वह्‌ जीवहो 


आत्मा शरीर, इन्द्रिय, मन इत्यादि उपाधियो से सी ९ ध 
जाता है । आत्मा एक टै जवकि जीव सिन्ल-मिन्व रीर मे अरग-मल ल्ग । इससे 
सिद्ध होता है कि जीव अनेक है । जितने व्यक्ति-विश ५ ८ उता है। जव 
आत्मा का प्र तिविम्ब अविद्या में पड़ता दै तव वटं जीव दहो जाताद्‌ । इस घ्रकार्‌ 
जीव आत्मा का आमासमात्र (97१०९००९) ट्‌ । < 
[+ * 4 ८८८ = कटा = 
जीव संसार के कर्मो में माग ठेता है । इसचिय उसे कर्ता कटा जाता है । 


वह्‌ विभिन्न विषयों का ज्ञान प्राप्त करता हं । दसलिये उसे ज्ञाता कहा जाता है । 


है ~ ग = 
सुख-दुःख की अनुमूति जीव को होती हं । वट कर्म-नियम के प ट। अपने 
कर्मो का फल प्रत्येक जीव को मोगना पड़ता दै । गुम ओर अशुभ कर्मकेकारण 


वह पण्य ओर पापका मागी होता है। र 
दाकर ने आत्मा को मक्त माना है । १२न्तु जीव इसके विपरीत बन्धन-ग्रस्त 


है 1 अपने प्रयासों से जीव मोक्ष को अपना सकता है । जीव को अमर माना गया 
है । रारीर के नष्ट हो जाने के बाद जीव आत्मा मे टीन टो जाता हे । 

एक ही आत्मा विभिन्न जीवों के रूपमे दिखाई देता है 1 जिस प्रकार एक 
ही आकादा उपाधि मेद के कारण घटाकाश, मटाकाल, -इत्यादि मे दीखं पड़ता है 
उसी प्रकार एक ही आत्मा शरीर ओर मनस्‌ को उ पाधियों कै कारण अनेकं दीखं 
पड़ता हे । 

जीव आत्मा का वह रूप है जो देह से युक्त दहै। उसके तीन शरीरः द। वे 

दै-- स्थूल शरीर, लिग शरीर ओर कारण दारीर। जीव शरीर ओरप्राण का 
आघार स्वरूप है । 

जव आत्मा का--अज्ञान के वरीमूत होकर-- वुद्धि से सम्बन्ध होता दँ तव 
आत्मा “जीव का स्थान ग्रहण करती है । जब तक जीव मं ज्ञान का उदय नहीं 
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होगा, वह अपने को वृद्धि से सिन्न नहीं समञ्ञ सकती । इसलिये शंकर न इस 
सम्बन्व का नाड करनेके चये ज्ञान पर वल दिया. 


ब्रह्य ओर जीव का सम्बन्ध 
( ¶116 1618107 06एध्€ा व1ए४ 80 378.170811 ) 


ब्रह्म ओर जीव वस्तुतः अमिन हैँ । जिस प्रकार अग्निसे निकली हुई विभिन्न 
चिनगारियां अग्नि से अभिन्न हैँ उसी प्रकार जौीवब्रह्य से अभिन्न हैं| रामानुज 
के मतानुसार जीव ब्रह्य का अंश हैं । परन्तु शंकर को यह मत मान्यनहीं हैँ 
क्योकि बह्म निरवयव हँ । वल्लम के मतानुसार जीव ब्रह्मका विकार टै । परन्तु 
दंकर को यह्‌ मत मान्य नहीं है, स्योकि ब्रह्य अविकारी या अपरिणामी हे । जीव 
न आत्मासेमिन्नदैन आत्माका अंश रैन आत्मा का विकार है, बल्कि स्वतः 
आत्मा है । यदि जीव को ब्रह्यया आत्मासे मिनन माना जायत्तव जीवका ब्रह्य 
से तादात्म्य नहीं हौ सकता हे, क्योकि दो विभिन्न वस्तुओं मे तदात्मता कौ सम्भा- 
वना नहीं सोची जा सकती है । \ 

जीव ओर्‌ ब्रह्य के बीच जो मेद दीख पड़ता है वह सत्य नहीं है । इसका 
कारण यह्‌ है कि दोनों का मेद उपाधि के द्वारा निमित है। दोनों का भेद 
व्यावहारिक है । सच तो यह है किं जीव ओर ब्रह्मम परमाथंतः कोई भेद नहीं 
है । शंकर का यह्‌ कथन कि तत्त्वमसि" आत्मा ओर जीव की अभिन्नता को 
प्रमाणित करता है। 

जीव ओौर ब्रह्य के सम्बन्ध की व्याख्याके लिये शंकर ने उपमाओं का प्रयोग 
किया है जिससे मिन्न-मिन्न सिद्धांतों का निरूपण होता है । जीव ओर ब्रह्य के 
संबन्ध की व्याख्या के ल्य शंकर प्रतिविम्बवाद का प्रतिपादन करते हैँ । जिस प्रकार 
एक चन्द्रमा का प्रतिविम्ब जव जक की भिन्च-मिन्न सत्तहों पर पड़ता है तब जल 
की स्वच्छता ओर मलिनता के अनुरूप प्रतिबिम्ब मी स्वच्छ ओर मछिन दीख 
पडता है उसी प्रकार एक ब्रह्य का प्रतिनिस्ब जब अविद्या पर पड़ता है तब अविद्या 
की प्रकृति के कारण जीव मी विभिन्न आकार-प्रकार का दीख पड़ताटहै। जिस 
प्रकारणएक ही चंद्रमा काप्रतिविम्ब जठ की विभिन्न सत्तहौं पर पडने से वह्‌ अनेक 
चन्द्रमा के रूप मेंप्रतिविम्बतहोताहैउसी प्रकार एक ही ब्रह्म काप्रतिविम्ब 
अविद्या-रूपी दपण पर पडने से वह्‌ अनेक दीख पड़ता है । प्रतिविम्बवादं के सिद्धान्त 
के विसद्ध आपत्तियाँं उपस्थित की गई हैँ । आलोचक का कथन टै कि जब ब्रह्य 


द भारतीय दर्शन को रूपरेखा 


ओर अविद्या आछृतिहीन है तव ब्रह्य का प्रतिविम्ब अविद्या पर्‌ कंसे पड़ सकता 
है । फिर यदि यह्‌ मान ल्या जायं कि जीव ब्रह्म का प्रतिविम्ब टं तव यह मानना 
पड़ेगा कि जीवर ब्रह्यसे मिन्न दहै तथा असत्यहं। राकर प्रतिविम्बवाद की करठि- 
नाइयों से अवगत होकर ब्रह्म ओर जीव के सम्बन्ध की व्याख्या के व्यि दूसरे 
सिद्धान्त का सहारा लेते हैँ । जिस प्रकार एक ही आकार जो सर्वव्यापी टै 
उपाधिमेद से घटाकाड (घट के वीच का आकाश), मठाकाशसरूपम परिक्षित 
होता है उसी प्रकार एक ही सर्वव्यापी वद्य अविधा के कारण उपाधिमद से 
अनेक जीवों के रूप में आभासित होता है । इस सिद्धान्त को अवच्छृदवाद ( 71९ 
111६0 9 [17110210 ) कटा जाता हू । यह्‌ सिद्धान्त प्रतिविम्बवाद 
| ( 716 पाष्ग्फ 0 एलल्व्छन ) कौ अपेक्षा अधिक संगत टै। इस 
सिद्धान्त के द्वारा बतलाया गया है कि जीव सीमित हान क बात्रजूद ब्रह्मं म 
अभिन्न है। जो टोग दोनों सिद्धान्तो से सहमत नहीं हो पते हं उन्दं शंकर यह्‌ 
कहता है कि जीव अपरिवर्तनशील ब्रह्म है जो अपने स्वरूप के वार मे अनिभिज्ञ 
रहता है । 
जीव ओर ईदवरः--जव ब्रह्म का माया से सम्बन्ध होता है तब वह ईदवर 
हो जाता हे । जव ब्र का अविद्या से सम्बन्ध होता है तव वह जीवहौ जाता 
हे । इस प्रकार जीव ओर ईदवर दोनों ब्रह्म के विवतं हैँ । ईङरवर ओर जीवे दोनों 
व्यावह्‌।रिक दष्टिकोण से ही सत्य है । पारमार्थिक दुष्टिकोण से दोनों असत्य 
प्रतीत होते दँ । जिस प्रकार आगकी समी चिनगारियों मेतापपाया जाता 
वैसे ही शद्ध चैतन्य जीव ओर ईदवर दोनों मे पाया जाता टै। इससे प्रमाणित 
होता है करि जीव ओर ईदवर एक दूसरे के निकट दै। ड०° राधाकृष्णन्‌ ने 
कटा है “यदि ईरवर ब्रह्म है ओर यदि जीव मी आध्यात्मिक दृष्टि से ब्रहमाके 
समान है तो ईदवर तथा जीव के मघ्यका मेद बहुत न्यून हो जाता ह. इनं 
समानताओं के अतिरिक्त दोनों में कृष्ट विमिन्नताये ह । 


ईरवर मुक्त टै जव किं जीव वन्धनग्रस्त है । ईदवर अकर्ता ह जवकि जीव 
कर्ता है । ईदवर उपासना का विषय दै जबकि जीव उपासक दै । 


ईङवर जीवों के कर्मो के अनुसार सूख-दुःख प्रदान करता है । वह्‌ कमं फल- 
दाता है । जीव कर्मो का फल मोगता है, क्योकि वह कमं-नियम क अधीन दहै । 
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परन्तु ईदवर कमं-नियम से स्वतंत्र ह । ईद्वर पाप-पण्य से ऊपर है, क्योकि वह्‌ 
पूर्णंदै। | 

ईूङखवर जीव का शासक टै जवकि जीव शासित दहै। जीव ईदवर कै अंशो 
की तरह टै, पद्यपि ईङवर निरवयव है । ईइवर सवंज्ञ, सवंगक्तिमान, सवेव्यापक, 
ओर अविद्या से शून्य है जबकि जीव अविद्या के वदीमूत तुच्छ तथा कमजोर दै। 


शकर का बन्धन ओर सोक्ष-दिचार 


( कप] .7.8 व्ण 9 13०००४९७ 811 1.1) ९110४) 


रंकर के मतानुसार आत्मा का रीर ओर मन मे अपनापन का सम्बन्ध होना 
चन्धन हे । आत्मा का शरीर के साथ आसक्त हो जाना ही बन्धन हे। आत्मा 
दारीरसेमिन्नटैफिरमी वह शरीर की अनुभूतियों को निजी अनुमूतियां समज्ञने 
खगती ट । जिस प्रकार पिता अपनी प्रिय संतान कीसफलता ओर असफलता को 


निजी सफलता ओर असफलता समञ्ने गता है उसी प्रकार आत्मा शरीर के 


पाथेक्यके ज्ञान के अमावमें शरीरके सुख-दुःख को निजी यख-दुःख समज्ञने 
लगती हे । यही बन्वन है । 


आत्मा स्वभावतः नित्य, शृ द्ध, चै तन्य, मुक्त ओर अविनाडी है । परन्तु अज्ञान 


के वशीमूत होकर वह बन्धनमग्रस्त ही जाती है। जब तक जीवमें विद्याका 


उदय नहीं होगा तव तक वह संसार के दुःखों का सामना करता. जायेगा । अविद्या 
कानाश होन के साथ-ही-साथ जीव के पूर्वसंचित कर्मो काअन्तहो जाता है 
ओर इस प्रकार वह दुःखो सेद्धुटकारा पा जातादहै। 
अविद्या का अन्तक्ञानसे ही सम्मव ह । शंकर के अनुसार मोक्ष को अपनाने 
के लिय ज्ञान अत्यावक्यक दै । श्च को प्राप्त करने के किए कर्म का सहारा लेना 
व्यथं है) मीमांसा के अनूसार मौक्ष की प्राप्ति कमं से सम्भव है। परन्तु शंकर 
के अनुसार कमं ओर मूक्तिज्ञान कौ प्राप्ति मे मले ही सहायक हो सकती है, वह॒ 
मोक्ष कौ प्राप्ति में सहायक नही हो सकती । ज्ञान ओर कर्म विरोधात्मक हैँ । 
कमं ओर ज्ञान अन्धकार ओौर प्रकार की तरह विरुद्ध स्वभाव वाले है। ज्ञान 
विद्या हि जवकि कपर अविद्या है । मोक्ष का अर्थं दै अविद्या को दूर करना। अविधा 
केवल विद्याकेदाराही दुर्‌ हो सकती है। शंकर ने ज्ञान-कमं समुच्च को मोक्ष 
का उपाय नहीं माना हे । शंकर नं मात्र एक ज्ञाने कोटी मोक्ष का उपाय साना 
दै। ज्ञान की प्राप्ति वेद।न्त दशन के अध्ययनसे ही प्राप्त हो सकती है । परन्तु 
वेदान्त का अध्ययन करने के लिए साधक को साधना की आवर्यकता होती है । 


२६४ भारतीय दशन की रूपरखाएः 


उसे मिच्च-मिन्न शर्ताका पालन करना पड़ता दै, तमी वह वेदान्त का सच्चा 


अधिकारी वनतां है । थे साधन-चतुष्टय' इस प्रकार ह-- 

(१) नित्यानित्य-वस्तु-विवेक--साधक को नित्य ओर अनित्य वस्तुओं मे 
मेद करने का विवेकं होना चाहिए । 

(२) इटाम्‌त्राथं-मोग-विराग--साधक को लौकिक ओर पारलौकिक मोग 
की कामना का परित्य।ग करना चाहिए । 

(३) रामदमादि-साधन-सम्पत्‌--साधक को शम, दम, श्रद्धा, समान 
उपरति ओर तितिक्ना इन छः साधनों को अपनाना चाहिए } शम का मतल्व हे 
“मन का संयम' । दम का तात्पयं दै इन्धियों का नियन्त्रण ' । शास्त्र के प्रति निष्ठा 
का होना श्रद्धा कहा जाता है । समाधान, चित्त को ज्ञान के साधन मे लगाने को 
कटा जाता है । उपरति विक्षेपकारी कार्यो से विरत होने को का जाता है । सर्दी, 
गर्मी सहन करने के अभ्यास को तितिक्षा कहा जाता दै । 

(४) मुम्‌ क्टुत्वं--साघक को मोक्ष प्राप्तकरने का दृढ़ संकल्प होना चादिषए । 

जो साधक इन चार साधनों से यक्त होता ह उसे वेदान्त कौ शिक्षालेनेके 
ङ्ए एक एसे गुर के चरणो मे उपस्थित होना चाहिए जिन्हे ब्रह्मज्ञान को अनुमूति 
प्राप्त हो गयी हो ।ग्‌रु के साथ साधक को श्रवण, मनन ओर निदिध्यासन को 
प्रणाखी का सहारा लेना पड़ता गुरु के उपदेशों को सुननेको श्रवण कहा 
जाता है । उपदेशं पर ताकिक दृष्टि से विचार करने को मनन कहा जाता है। 
सत्य पर निरतर ध्यान रखेना निदिध्यासन कहलाता है । 

इन प्रणालियों से गुजरने के बाद पूवंसंचित संस्कार नष्ट हो जाते जिसके 
फलस्वरूप ब्रहम की सत्यता में उसे अटल विश्वास हो जातादै। तव साधक को 
गुरु तत्त्व मसि" (तूहीन्रह्यरँ) की दीक्षादेतेदैँ। जव साधक इस तथ्यकी 
अनुमति करने लगता है तव वह्‌ ज्रह्य का साक्षात्कार पाता है जिसके फलस्वरूप 
वह्‌ कहु उठता दै अह्‌ ब्रह्मास्मि" (1 ण [7911182 } । जीव ओौर ब्रह्य का 
मेद हट जाता है । बन्धन का अन्तहो जाता टै तथा मोक्ष की अनुमृति हो जाती 
है । मोक्ष की अवस्था में जीव-ब्रह्म में विटीन हौ जाता है। जिस प्रकार वर्षा 
की लृन्द समद्र मे भिखकर एक हो जाती है उसी प्रकार जीव ब्रह्य के साथ 
एकाकार हौ जाता है । शंकर का मोक्ष-सम्बन्धी यह विचार रामानुज के मोक्ष- 
सम्बन्धी विचार से मिच्च है । रामानुज के अनुसार जीव ब्रह्म के सादृर्य मौक्वः 
की अवस्था मे होता दै, वह ब्रह्य नहीं हो जाता है । 


शंकर का अटेत-बेदान्त २३६१. 


मोक की प्राप्ति से संसार मे कोई भी परिवततेन नही होता टै । इसकी प्राप्ति 
से आत्मा का जगत्‌ कै प्रति जो दृष्टिकोण है वह परिवतित हो जातादै। दुःख 
का कारण केवर मिथ्या ज्ञान की भ्रान्ति है ओर भ्रान्तिसे मुक्ति पा जाने पर 
दुःख से मी मुक्ति मिक जाती है। अतः मोक्ष दुःखं के अमाव की अवस्था हं): 
यह्‌ अमावात्मक अवस्था ही नहीं है अपितु भावात्मक अवस्था भी टहै। 

मोक्ष की अवस्था मे जीव ब्रह्य से एकाकार हो जाता है । ब्रह्य आनन्दमय 
है । इसलिये मोक्षावस्था को मी आनन्दमय माना गया है । मोक्ष कीप्राप्तिके 
वाद मी मानव का शरीर कायम रह सकता है । मक्ष का अथं शरीर का अन्त 
नहीं दै । शरीर तो प्रारब्ध कर्मो का फल है । जवतक इनका फल समाप्त नहीं हौ 
जाता, शरीर विद्यमान रहता है । जिस प्रकार कुम्हार का चाक, कुम्दार के दारा 
धूमाना वन्द कर देने के वादमी क्‌छ काल तक चरता रहता टै उसी प्रकार 
मोक्ष प्राप्त कर लेने के बाद मी पूव जन्म के कर्मो के अनुसार शरीर कुं काल 
तक जीवित रहता हैँ । इसे जीवन-मुक्ति कहा जाता है । शंकर की तरह सांख्य, 
योग, जेन, वौद्ध दादानिकों ने मी जीवन-- मुक्ति को अपनाया है । जीवन 
मक्त व्यक्ति संसार में रहता है फिर मी संसारके हारा ठ्गा नहीं जाता है । वह 
संसारके कर्मोमे माग लेता है, फिर भी वह बन्धन-ग्रस्त नहीं होता । इसका कारण 
यह है कि उसके कमं अनासवत भाव से किये जाते हैँ । जो कमं आसवत भाव से 
किये जाते हैँ उससे फल की प्राप्ति होती रहै । परन्तु निष्काम कमं या अनासक्त 
कर्म भेजे हुए बीज की तरट्‌ दँ जिनसे फल की प्राप्ति नहीं होती दै। गीताके 
निष्काम कमं को शंकर ने मान्यता दी है । जव जीवन-मुक्त व्यक्ति के सृक््म ओर 
स्थल शरीर का अन्त हौ जाता है तव॒ "विदेह-मुक्ति' की प्राप्ति होती है । विदेह- 
मुक्ति मृत्यू के उपरान्त उपल्न्ध होता है। 


रंकर कै मतान्‌ सार आत्मा स्वमावतः म्‌क्त है] उसे बन्धन की प्रतीति होती 
हे । इसलिये मोक्ष की अवस्था मे आत्मा मे नये गुण का विकास नहीं होता है । 
मोक्षं की अवस्था मे नये ज्ञान काउदय नहीं होताहै। जिस प्रकार गश्रमनिवारण 
के वाद रस्सी सांप नहीं प्रतीत होती है उसी प्रकार मोक्ष की प्राप्ति के बाद 
आत्मा को यह्‌ ज्ञान हौ जाता है कि वह्‌ कमी बन्घन-ग्रस्त नहो थी । आत्मा के 
वास्तविक स्वरूप का ज्ञान ही मोक्ष है। वह जो कृच थी वही रहतीहै। मोक्ष 
प्राप्त वस्तुकोही फिरसे प्राप्तकरनाहै। शंकरने मोक्ष को श्राप्तस्व' प्राप्ति 
कहा है । मोक्ष-प्राप्ति कीः व्य। ख्या वेदान्त-दरोन मे एक उपमा से की जाती हं॥ 


२६६ भारतीय दशरन की रूपरेखा 


जिस प्रकार कोई रमणी अपने गमे कटकते हुए हार को इवर-उधरदूढतीदहै 
उसी प्रकार मृक्त आत्मा मोक्ष के लिये प्रयत्नदील रहती है । 

दंकर के दशन में बन्धन की सत्यता व्यावहारिक दै । पारमार्थिक दुष्टिकोण 
से वन्धन सत्य नहीं है, मोक्ष प्राप्त करने का उपाय असत्य है । मुक्त रहना आत्मा 
का स्वरूप है । 

रशंकर का मोक्ष वौद्ध-दरन के निर्वाण से मिन्न टै । मोक्षे को शंकर ने सिफं 
निषेधात्मक नहीं माना हैँ, वल्कि मावात्मक मी माना है । मोक्ष आनन्दमय है| 
रांकर का मोक्ष न्याध-वैशेषिक के मोक्षसे मी मिच्च है । न्याय-वैदोपिक दर्शेनमें 
मोक्ष की अवस्था में आत्मा अपने स्वामाविक रूप में अचेतन दीख पड़ती है, परन्तु 
शंकर के अनुसार मोक्ष की अवस्था मे आत्मा अपने शुद्ध चैतन्य स्वरूप में रहती 
है । शंकर का मोक्ष-सम्बन्धी विचार रामानृज से मिच्च दै । रामानूज कै दर्दान 
मे मोक्न की अवस्था मे आत्मा स्वयं ब्रह्य नहीं हो जाती है, वत्कि उसके समान 
म्रतीत होने क्गती है । रामानुज के मतान्‌सार मोक्ष की प्राप्ति ईदवर की कृपासे 
होती है; परन्तु शंकर के अनुसार मोक्ष की प्राप्ति मानव के अपने प्रयासों से 
होती है । 


दिवतवाद 


रंकर सत्कायंवाद को मानते हँ। कायं उत्पत्ति के पूवं उपादान कारण में 
अन्तमं. त है । उदाहरण स्वरूप दही अपने कारण दूध में उत्पत्ति कै पूर्वं समाविष्ट 
है । उत्पत्ति का अर्थं अव्यक्त का व्यक्त हो जाना है। 

सत्का्यवाद को सिद्ध करने के लिये शंकर कुछ तकं देते है । ये है-- 

(१) प्रत्यक्ष के आधार पर कायं ओर उनके उपादान कारण में कोई अन्तर 
नही दीखता हे । सूतो ओर कपड़े के बीच तथा मिट्टी ओौर घड़ के वीच वस्तुतः 
कोटं अन्तर नहीं दिखाई पड़ता है । 

(२) यदि कायं की सत्ता को उत्पत्तिके पूर्वं कारण में नहीं मानाजाय तो 
उसका प्रादु्माव नहीं हौ सकता है । जो असत्‌ है उससे सत्‌ का निर्माण होना 
असम्मव है। क्या बालू को पीसकर उससे ते निकाला जा सकता है ? 

(३) उपादान कारण ओर कार्यं को एक दूसरे. से पृथक्‌ करना सम्भव नहीं 
दे । उपादान कारण के विना कायं नहीं रह्‌ सकता है । हम मिटटी से घडे को 
पृथक्‌ नहीं कर सकते दँ । इसी प्रकार सोने से गहने को अल्ग नहीं किया जा 
सकता है । 


 । | |, 
ै 
0, मि द न्ध -र्य न्ने ्स्न्यमोदयय दन््क# | 


शकर का अद्रेत-वेदान्त २६७. 


(४) यदि कारण ओौर कायं को एक दूसरे से भिन्न माना जाय तो कारण 
कायं का संवन्ध आन्तरिक न होकर बाह्य (€16778]) हो जायेगा । दो भिन्न 
पदार्थो को सम्बन्धित करने के लिये एक तीसरे पदाथं की आवइ्यकता होगी ॥ 
फिर तीसरे ओर पहठे पदाथं को सम्बन्धित करने के छ्यि एक चौथे पदाथ की 
आवदयकता होरी। इस प्रकार्‌ अनवस्था दोष (कभाष्ट्करण [पि प४९ 
7607688 }) का प्रादुमवि होगा । 


(५) सत्कायंवाद के विरद असत्कार्यवाद के आक्षेपो का उत्तर देते हुए शंकर 
करा कहना है कि निमित्त कारण की क्रियां से किसी नये द्रव्य की उत्पत्ति नहीं होती, 
वत्कि उस द्रेव्य के निहित रूप की अभिव्यक्तिमात्रे होती दै। उपादन कारणः 
मे निहित अव्यक्त कायं को व्यक्त करना निमित्त कारण का उदेश्य है । 

उपर्युक्त तर्को के आधार पर शंकर सिद्ध करते हैँ कि कारण ओर कायेमे 
कोई मेद नहीं है। वे अनन्य' हैँ । कारण में शक्ति समाविष्ट है जिस शक्तिके 
कारण वह्‌ कायं मे अभिव्यक्त होता है। 

शंकर को सांख्य का परिणामवाद मान्य नहीं है । वह्‌ परिणामवाद की 
आोचना करते हैँ कि कायं को कारण का परिणाम मानना अनुपयुक्त है । काये 
ओौर कारण में आकार को लेकर भेद होता है। मिट्टी जिससे घड़ का निर्माण 
होता है घड़ के आकार से भिन्न दहै। कार्यका आकार कारण मे अन्तमूत नहीं 
टै । अतः कायं के निमित्त हो जाने पर यह मानना पडता है कि असत्‌ से सत्‌ का 
प्रादुर्मावि हुआ है । इससे सिद्ध होता है कि परिणामवाद के सिद्धान्तं को अपना 
कर सांख्य सत्कायंवाद के सिद्धान्तो का उल्टघन करता है । 

शंकर परिणामवाद का प्रतिकल सिद्धान्त विवतेवाद का प्रतिपादन करता ह). 
विवतंवाद के अनुसार कायं कारण का विवतं दै । देखने मे एेसा प्रतीत होता हे 
कि कारण का रूपान्तर कायं में हुआ है, परन्तु वास्तविकता दूसरी रहती हे । 
कारण का कायं मे परिवत्तित होना एक आभासमात्र है। इसे एक उदाहरण से 
समन्ना जा सकता है। अंधकार मे कभी-कभी रस्सी को हम सांप समन्न लेते 
हैँ । रस्सी मे सांप की प्रतीति होती है, परन्तु इससे रस्सी सांपमें परिणतनहीं हो 
जाती है । प्रतीति वास्तविकता से भिन्न हे। 

दांकर के अनुसार ब्रह्म ही एकमात्र सत्य दहै। विइव का कारण ब्रह्य दै) 
देखने मे एसा प्रतीत होता टै कि ब्रह्य का रूपान्तर नानारूपात्मक जगत्‌ मे हुआ 
हे, परन्तु वास्तविकता यह नहीं है । ब्रह्म अपरिवतंनरील है । उसका रूपान्तर कंसे 


३८६८ भारतीय देन की रूपरेखा 


टो सकता है ? ब्रह्य यथाथं है । विद्व इसकं विपरीत अयथार्थंदहै। जौ यथाथ 
दै उसका रूपान्तर अयथाथं मे कंसे हो सकता ह ? अतः शंकर मानते है कि जगत्‌ 
ब्रह्य का विवतं है। शंकर का यह्‌ मत ब्रह्म विवतेवाद कहा जाता है । 

विवतंवाद शंकर के दन का कैन्द्रविच्छुटै । शंकर का जगत्‌विषयक विचार 
विवतंवाद पर आधारित दे । विवर्तवाद के आधार पर शंकर जगत्‌ की सुष्टि 
की व्याख्या प्‌ क्तिसंगत ढंग से करते हैं । परन्तु रामान॒ज परिणामवाद को माननं 
के कारण सृष्टि की संगत व्याख्या करने मे अपने को असमर्थं पाते है। इसका 


फल यह होतादहै किये सृष्टि के रहस्य को मानवबृद्धि के परे माननेल्गते हैँ। 


भ्रम विचार 
शंकर के मतानुसार जगत्‌ मायाया भ््रमहै। इसलिये शंकर ने श्रम विषयक 
मत का विस्तारपूवंक विवेचन किया दै। दाकर ने जगत्‌ कौ व्याख्या भ््रमात्मक 


-अन॒मव के आधार पर कियाहै। भ्रमका कारण अज्ञान दह । जिस प्रकार अन्धकार 


मेहम रस्सीकोरसाँप सम्क्तेते दँ तथा रस्सीकायथार्थरूप ढंक दियाजातादहै 
उसी प्रकार अज्ञानके कारण ब्रह्यका यथाथ रूप छ्पि जाताटै तथा ब्रह्म के 
स्थान पर जगत्‌, आरोपित होता है । अज्ञान केदो कायं हैँ (१) आवरण (रे) 


विक्षेप । अज्ञान के फलस्वरूप ब्रह्य का स्वरूप आच्छादित हौ जाता है तथा 


उसके स्थान पर जगत की प्रतीति टोती है। यहां पर यह प्रदन उरताहैकि यदि 


वास्तविक जगत्‌ का पह प्रत्यक्षीकरण नटीं हुआ दै तो फिर इस वत्तंमान जगत्‌ 
को प्रतीति कंसे संमव है? शंकर इय प्रदन का उत्तर यह्‌ कहु कर देताहै कि 
सृष्टि का प्रवाह अनादि है तथा इस जगत्‌ के पृवं असंख्य जगत्‌ की सत्ता रह चुकी 
हे । अतः शंकर ने स्रम की व्याख्या अध्यास" के उारा कीः है। जो वस्तु जहाँ नहीं 


उसका वहां आरोपन अव्यास' कहा जाता है । दूसरे शब्दों मे किसी वस्तु 


का उसके अतिरिक्त अन्य वस्तुमें आमासकानाम ही अध्यास! है। 


शकर का भ्रम विषयक सिद्धान्त बौद्धे मत के गुन्यवाद सेभिच्नटे। दून्यवाद 
के अनुसार शून्य ही जगत्‌ के रूप मे दिखाई देण है। परन्तु गंक< के अनसार 
रह्म ही जगत्‌ के रूपमे प्रकट होता है। शंकर का मत बौद्ध मत के विज्ञानवाद 
से भिन्न है । विज्ञानवाद के अनुसार सानसिक प्रत्यय ही जगत्‌ के रूप में दीखता 


हे परन्तु राकर के अनुसार सत्‌ टी जगत्‌ क रूप्‌ मे दिखाई देता ह । र॒कर्‌ न 


मीमांसा तथा न्याय-वयेषिक के ्रम-विचार की आलोचना की है वयोंकरि उनके 
्रम-विषयक मत शंकर के भ्रम विषयक मत के प्रतिकूल है । 


दाकर का अहेत-वेदान्त | २६६ 
सष्टि-चिचार 


दंकर के अनुसार विर्व ईदवर की सृष्टि दै । सृष्टि कौ विपरीत क्रिया कौ 
म्रक्य कटा जाता है । सृष्टि ओर प्रल्य का च्र निरन्तर प्रत्राहित होता रहता है । 
ङ्ख्वर विद्व का निर्माण माया से करता है । माया ईङवर की शक्ति दै । जगत्‌ ईदवर 
से उत्पन्न होता है ओर पुनः ईदवरमं ही विटीन दहो जाता है। इस प्रकार ईदवर 
जगत्‌ का खष्टा, पालनकता एवं सहता टे । वह्‌ जीवों के मोग के च्विये भिन्न- 
भिन्न लौकिक वस्तुओं का निर्माण करता दै । यहाँ यह कह देना अ्रासंगिक नहीं 
होगा कि कर ने सृष्टि को परमार्थतः सत्य नहीं माना है। सृष्टि व्यावहारिक 
दुष्टि से सत्य है, पारमार्थिक दृष्टि से नहीं) 
सष्टिवाद के विरुद्ध यह्‌ आक्षेप किया जा कता है कि ईदवेर को विद्व का 
कारण मानना भ््रानक है, क्योकि कारण ओर कायं के स्वरूप मे अन्तरदहै । क्या 
सोना मिट्टी का कारण हो सकता है { ईरवर जो आध्यात्मिक है वह्‌ विर्व का 
कारण नहीं हो सकता ठै, क्योकि विद्व मोतिक स्वर्प € । दाकर का इस आक्षेप 
के विरुद्धं उत्तर है कि जिस प्रकार चेतन जीव--मनुष्य से--अचेतन वस्तुओं- 
नाखन, केश आदि का-- निर्माण होता है उसी प्रकार ईदवर से जगत्‌, का निर्माण ` 
होता है । 
साधारणतः सृष्टिवाद के विरुद्ध कहा जाता है कि ईर्वर को जीवों का 
दष्टा मानने से ईदवर के गृणों का खंडन हौ जाता टै । विद्व की ओर दृष्टिपात 
करने से विदित होता हैकिभिन्न-मिन्न जीवों केः भाग्य मे अन्तर है 1 कोई सुखी 
हेतो कोड दुखी है । यदि ईङ्वर को विर्व का कारण माना जाय तो वह्‌ 
अन्यायी ए वं निर्दयी हो जाता है । शंकर इस समस्या का समाचान कमं-सिद्धान्त 
(1, 0 [रधा) के द्वारा करते है । ईङवर-जीवों का निर्माण मनमानें 
ढंग से नहीं करता । है, बल्कि वह जीवों को उनके पुवे-जन्म के कर्मा के अनुकूल 
रचता है । जीवों के सुख-दुःख का निणेय उनके पुण्य एवं पाप के अनुरूप ही होता 
हे । इसीच््यि शंकर ने ईदवर को तुलना वर्षासे की टै जपं इ-पौघे की वृद्धि में 
सहायक होता है, परन्तु उनके (पेड्-पौघे) स्वरूप को परिवतित करने में 
असमथं होता है । 
परन्तु यहां पर प्रश्न यह उख्ता है कि ईइवर नं विद्व का निर्माण किस 
योजन से किया है ? यदि यह्‌ माना जाय कि ईद्वर ने किसी स्वाथं के वशीभूत 
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होकर विद्व का निमि किया दतो ईर्वर को पूर्णटा खंडित हो जाती हि 
द।कर इस समस्या क। समाधान यह कहकर करते हैँ कि सृष्टि ईदवर का खेट। 
है । ईदवर अपनी क्रीडाके लि ही विद्वकौो रचना करता दहै । सृष्टि करना 
ईङ्वर का स्वमाव है । सृष्टि के पीट ईरवर का (अभिप्राय खोजना अमान्य हे । 
शंकर के मतानुसार ईदवर से विभिन्न वस्तुओं कौ उत्पत्ति इस प्रकार होती है-- 
सर्वप्रथम ईदवर से पांच सुक्ष्म मृतौ (8पा४० प्रालप८ण5) का 
आविमवि होता है । आकाश माया से उत्पन्न होता है । वायु आका से उत्पन्न 
होता है। अग्नि वाय्‌ से उत्पन्न हती दै । जल अग्ति से उत्पन्न होताहै। इस 
प्रकार आकाश, वायू, अग्नि, जठ ओर पृथ्वी के सृष्ष्मम्‌तों का निर्माण होता है। 
पांच स्थ मृतो (7१९ 62088 171९०५९०४8) का निर्माण पाँच सुक्ष्म मृतो का 
पाच प्रकारके संयोग होने के फलस्वरूप होता दै । जिस सूक्ष्म मूत को स्थूल मूत 


मे परिवतित होना है उसका आघा माग ( -: तथा अन्य चार सूृष्ष्म तत्त्वों 


के आख्वे हिस्से ( | के संयोजन से पाच स्थूल भूतो का निर्माण होता है । 


पांच खक्षणमतों से पांच स्थूल मूतों का आविर्भाव इस प्रकार होता है-- 


~ २ (4 ८ ८ ८ 
पथ्वी । 
स्थट़ वाय = -र वाग्‌ -{- ५ आकार ८ चछ अग्नि -!- ५. जल -]- ८९८ पथ्वी। 
स्थूरं अग्नि -{ अग्नि-+-~- आकाश +~. वाय्‌ + -: जल।-१ पथ्वी। 
(> › २ ८ ८ ८ ८ 4 
= १ १ १ १ 
स्थ जल = -- जल ~+ --- आकार + --- वायु + --अन्ति + - ^ पथ्वी। 


र धृटपृध्वीन # ध्वी + आकाशः क -^-वाय्‌- अग्नि थ । 


टस क्रिया को पञ्चीकरण ((071))11181) ० ० {11९ 11०९) कहा जाता 


है । प्रल्यकाक्रमसष्टिकै मकै प्रतिकट है । प्रल्य के समय पृथ्वी काजलमे 
जल का अग्निमे, अग्निका वायू में, वायू, का आकाश में तथा आकार क 


दरवर की मायामे ख्य दहो जाना है) 


" कन 


त न 


शंकर का अहत-वेदान्त ४०१ 


ठाकर के दर्शन मं चैतिकता तथा धमं का स्थान 


अद्वैत वेदान्त के आलोचक वहुधा यह कहा करते है कि शंकर के दरौन में 
नेतिकता ओर धमं का स्थान नह डै\ एसे आलोचक का कहना है कि यदि 
दरंकर के अदुसार ब्रह्य ही एकमात्र सत्य है तथा जगत्‌ केवर आमासमातव्र है 
तो पुण्य ओर पाप में कोई वास्तविक मेद नहींहो सकता । यदि जगत्‌ केवल 
छाया मात्रहैतोपापचछायासे मी न्यून है । संकर कै ददन से धामिक प्रेरणा 
नहीं मिल सकती स्योकि निरपेक्ष “न्रह्य आत्मा के अन्दर प्रेम तथा मक्ति कौ 
मावो को नहीं प्रज्वलित कर पाता है । अतः आरोचकों के मतानुसार शंकर 
के दानमे धमं ओरनंतिकता का अभाव है । परन्तु आलोचकों का उक्त विचार 
भ्रामक दै । 

रांकर के दरगार का सिहावलोकन यह प्रमाणित करता है कि उनके दशन 
मे नंतिकता अ्गैर धमं का महत्त्वपूणं स्थान है । शांकर के ददन मे नैतिकता 
ओर धमं का वही स्थान है जो ईङवर, जगत्‌, स॒ ष्टि का उनके दन मे हँ । उन्होने 
व्यावहारिक दृष्टिकोण से तंतिकता ओर घमं दोनों को सत्य माना है । नंतिकता 
ओर धमं की असत्यता पारमाधिक दृष्टिकोण से विदित होती हे । परन्तु जो 
सांसारिक व्यवित है, जो वन्धन-ग्रस्त हैँ, उनके लिये व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
सत्य होने वाटी वस्तुएं पणंतः यथाथं हें । 

दंकर के मतान॒सार्‌ म्‌मृक्ष को वे राग्य अपनाना चाहिये। उसे स्व।थं एवं 

अहम मावन। का दमन करना चाहिये तथा अपने कमो को निष्काम की मावना 
से पालन करदा चाहिय । 

दंकर वेदान्त के अध्ययण के लिए साघन-चतुष्टय को अपनाने का आदेश 
देते हैँ । ये दै-- 

(१) नित्य जओौर अनित्य पदार्थोके मेद कौ क्षमता । 

(२) खौकिक ओर पारल्धकिक भोगो की कामना का त्याग । 

(३) दम, दम, श्रद्धा, समाधान, उपरति ओर तितिक्षा जंसे साघनोंसे 

यक्त होना । 

(४) मोक्ष-प्राप्ति के ल्य दृट्‌-सुकल्प का होना । 

ट्स प्रकार नैतिक जीवन ज्ञान के ल्यं नितान्त आवङ्यक समञ्ञा जाता है । 
यद्यपि नँत्िक कमं साक्षात्‌ रूप से मोक्षप्राप्ति में सहाय्य नहींदेताहै फिर मी 
यह्‌ ज्ञान की इच्छा को जागरित करता है । ज्ञान ही मोक्ष का एकमात्र साधन 

२६ 
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है । अतः नैतिकता असाक्षात्‌ या परोक्ष खू्पसे मोक्षं की प्राप्ति मं सहायक द । 

दंकर के अनसार धमं (एतप््प९) ओौर्‌ अधमं (४१५८८) का ज्ञान श्रुति 
के द्वारा टोता दै । सत्य, अहिसा, उपकार, दया अ।दि धमं हँ तथा असत्य, 
हिसा, अपकार, स्वाथं आदि अधमं दहे, 

दाकर के दर्शन में उचित ओर अन्‌चित कमं का मापदड भी निहित दे, 
उचित कम॑ वह दहै जो सत्यको धारण करता दै ओर अनुचित कम॑ वहै जो 
असत्य से पूणं है । कल्याणकारी कम॑ वे हैँ जो हमें उत्तम भविष्य की ओर द 
जाते हैँ ओर जो कमं हमे अधम भविष्य कौ ओरले जाते हं वे पाप-कम टं) 


गंकर के मतमे आत्मा का ब्रह्मकेरूप में तदाकार हौ जाना ही जीवन का 
चरम लक्ष्य है । मनुष्य स्वमावतः आत्मा को ब्रह्य से पृथक. समन्नताहै । ब्रह्य 
निर्मण दै, यद्यपि वह्‌ निर्गण है फिर मी ब्रह्यमेंउपासक अनेक गुणों का प्रतिपादन 
करता है जिसके फलस्वरूप वह्‌ सगण हो जाता है । वह उपासना का विषय 
बन जाता है । उपासना में उपासक ओौर उपास्य का त विद्यमाने रहता ट्‌ । 
ज्ञान के द्वारा हम सत्य का अनभव यथा्थंसूपमें करते हे, परन्तु उपासना के 
दारा सत्य का अन॒मव नाम ओौर रूप की सीमाओं सेकिया जाता हं । धार- 
धीरे उपासना के द्वारा उपासक ओौर उपास्य के मेद कातिरोमाव हौ जाता 
ओर वह सत्य को वास्तविकं रूपे में जानने लगता ह । जव उपासक को यह्‌ 
विदित हौ जाता है कि ईदवर जिसको वह्‌ आराधना करता है उसकी आत्मा से 
अभि है तव उसे उपासना क विषय से साक्षात्कार हौ जाता हे । इस प्रकार 
शंकर के अनुसार घर्मं आत्म-सिद्धि (81-7९९158120))) का साधन दै । 

दपर्यक्त विवरण से यह्‌ निष्कर्षं नहीं निकलता है कि घमं पृणतः सत्य ह । 
चमं की सत्ता व्यावहारिक है। ज्यों ही आत्मा का ब्रह्म से साक्षात्कार हो जाता 
हैत्योंही घमं निस्सार प्रतीत होने लगता दै। 

शंकर का द्शंन अद्रैतवाद क्यों कहा जाता दै: 

{फ 18 9&11]478.8 01110801 ०8116 ^९९ ४७९६०१४. ? ) 

दंकर ने उपनिषद्‌ के एकतत्त्ववादी प्रवृत्ति को अद्रैतवादके रूप मे रूपान्तरित 
किया । शंकर कै ददन को एकत्त्ववाद (100 पाध) कहने के बजाय अद्रतवाद 
(1२०-१००]) श) कहा जाता है । शंकर ने ब्रह्म को परम सत्य मानादहै। 
रहय की व्याख्या निषेधात्मक ढंग से की गर्दै । शंकर ने यह नहीं बतलाया हे 


कि ब्रह्य क्या है, बल्कि उसने बतलाया है कि ब्रह्म क्या नहीं है । ब्रह्य की व्याख्या 


शंकर त्ता अद्रैत-देदान्त | ` ४०३ 


के लिये ते पि-नेति को आधार माना गया है । निषेघात्मक प्रवत्तिकरण शंकर में 
इतनी तत्रह कि वहे््रेह्यको एक कटने के वजाय अद्वैत (०-प८९]) ऽ} 
कहता हं ! शकर का विचार टै कि भावात्मक शब्द ब्रह्यकोसीमित करतेहि। 
इरुलिये उह निगुण निराकार ब्रह्म को मावात्मक शब्दों में वांधने का प्रयास 
नटीं करता है । 

शंकर के दर्गन को अद्रेतवाद कहलाने का दूसरा कारण यह है किं वह ब्रह्म 
क छोडकर किसी सत्ता को सत्य नहीं मानता ह । ब्रह्य ही पारमार्थिक सत्य है। 
ईटवर, जगत्‌, सृष्टि, जीव इत्यादि को सत्यता का खंडन हआ दै । शंकरमें 

तवादी प्रवृत्ति इतनी तीव्रे है कि उसने माया को भी असत्य माना है। माया 

को सत्य मानने से शंकर के ददानम द्रेतवादः चला आता । शंकर ने स्वयं 
सांख्य के द्रंतवाद की कंद्‌ आलोचना कीदटैजो मी शंकर के अद्ैतवाद का 
'परिचायक है । 

वकर ने आत्मा ओौर ब्रह्म; ब्रह्य ओर जीव के सम्बन्धं की व्याख्या मी डस 
गसि किया है जिससे उसका अद्रैतवाद का समथंक होना सिद्ध होता है। जीव 
ओर ब्रह्म अभिन्न हैँ । जिस प्रकार अग्नि गौर उसकी चिनगारियां अभिन्न हैँ 
उसी प्रकार जीव ओर ब्रह्मं अमिच्र हँ । आत्मा ओौर ब्रह्म के सम्बन्धके वारे 
मे कहा जाता हे कि दोनो वस्तुतः एक ही वस्तुकेदो नाम हैँ । आत्मा ओर 
त्र्य मे अमेददटे। 

दांकर ने मोक्ष के स्वरूप की व्याख्या करते हृए कहा है कि मोक्षावस्था में 
जीव ब्रह्म में विीने हौ जाता है । वह ब्रह्य के सदृश नहीं होता है, बल्कि 
स्वयं ब्रहुःसे एकाकार ही जातादै। इस प्रकार दोनों के बीच जो दैत अज्ञान 
करै कारण रहता हं उसंद्रैत का अन्त हो जाता है । अतः अद्ैतवाद को अद्रैतवाद 
कहलाने के अनेक क।रण हैँ । 


सौलहवाँं ध्याय 


रामानुज का विङ्िष्टा दत दशन 
विषयप्रवेश 


दंकर के अद्र वेदान्त के वाद रामानुज का विशिष्टाेत देन भी वेदान्त- 
दर्शन का एक मृख्य अंग है । दाकर को तरह रामानुज मी एक टीकाक।र ये 
उन्होने शंकर के अद्रैत-दर्शन का निषेध कर विरिष्टाषेत को प्रस्थापित किया हे । 
रामन॒ज रे ब्रह्म को परम सत्य माना है । यद्यपि ब्रह्म एक टै फिर भी उसके 
तीन अंग है -ई्वर, जड जगत्‌ ओर आत्मा । इसलिये रामानुज के दशन को 
विरिष्टाद्रैत दन (0९1०0 0०787) कहा जाता है । यह दर्लन 
विशिष्ट रूप में अद्रेत टै । 

ब्रह्य-विचार अथव। ईऽवर-विचार 
(2970971 & “8 (@106९01107\ ०7 48० ^€ ०7 &०त्‌) 


दाकर के ददन में ईद्वर को जो व्याख्या हई है क उसी प्रकार की बात 
रामानुज के ब्रह्य के सिलसिलेमे कही गईदटे। 
रामान्‌ज के अनसार ब्रह्म परम सत्यटै। ब्रह्य का विर्लेपण करनं से ब्रह्म 


मे तीन चीजे पाते है--ईदवर, जीव आत्मा (चित्‌) ओर अचित्‌ । यद्यपि तीनों 


को सत्य माना गया टै फिर मी तीनों मे अधिक सत्य ईदवर को माना गया है । 
जीवात्मा (चित्‌) ओर अचित्‌ ईदवर पर परतंत्र हैँ । इनकी स्वत॑त्र सत्ता नहीं 


है । ईदवर द्रव्य है भौर चित्‌ ओर अचित्‌ उसके गृण (91{711प॥९8) हैँ । चित्‌ ` 


मौर अचित ईइवर के शरीर टै । ईदवर स्वयं चित्‌ ओर अचित्‌ की आत्मा हं । 

जो द्रव्य ओर गृण में सम्बन्ध रहता है वही सम्बन्ध ईदवर ओर चित्‌ ओर 
मचित्‌ में रहता है । ईदवर चित्त ओर अचित का संचालक है । ब्रह्म इस प्रकार 
एक समष्टिका नाम है ओर जिसके विभिन्न अंग विदोषणके रूप में स्थित रहते हं। 
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ब्रह्य व्यवितत्वपूर्णं है । रामानुज ने ब्रह्म ओर ईइवर में मेद नहीं किया है । 
ब्रह्म ही ईश्वर है । ब्रह्म मे आत्मा ओर अनात्मा का भेद है । इसव्वये ब्रह्म को 
व्यक्ति विदोष माना जाता है । 
वह्‌ पणं है ! वह्‌ अन्तयमिी है। वह्‌ जीवों को उनके शुम ओर अशुभ 
कर्मों के अनुसार स्‌ख-दुःख प्रदान करता है । इस प्रकार ब्रह्म कमफल दाता 
टे । वह्‌ सवंदावितमान, सव॑ज्ञ ओर सर्वव्यापक है । 
ब्रह्य ईइवर होने के कारण सगुण है। ब्रह्य का यह विचार शंकर के ब्रह्य 
ते भिन्न दै । शंकर ने ब्रह्म को निर्गुण ओर निराकार माना है। रामानुज ब्रह्य 
को उपनिषद्‌ मे निर्गुण कटा गया है की ओर संकेत करते हुए कहता है कि ब्रह्य 
को निर्गण कहने का यह अथं नहीं है कि वह्‌ गुणों से शन्य है बल्कि यह है कि 
ह दुर्गणों से परे दै। ब्रह मेद से रहित नहीं है । शंकर-दशेन की व्याख्या 
करते समय बतलाया गया है किं वेदान्त दशेन मे तीन प्रकारका मेद माना 
गया है। सजातीय मेद, विजातीय भेद ओर स्वगत मेद। रामानुज न्रह्य के 
अन्दर स्वगत मेद मानता है क्योकि उसके दो अंगों चित्त ओर अचित्त मे मेद 
है । शंकर का त्र्य इसके विपरीत समी प्रकार के मेदों से श॒न्य हे। 


चित्‌ ओौर अचित्‌ जैसा ऊपर कटा गया है ईइवर के अंश हँ । वे वास्तविकं 
है ओर ईदवर इनकी वास्तविकता है । वे सत्य हैँ ओर ईइवर इनकी सत्यता हे । 
इन्टं (चित्‌ ओर अचित्‌ ) ईदवर का शरीर ओर ईइवर को इनकी आत्मा कहा 
गयादै। शरीर का परिवतंन होता है परन्तु आत्मा अपरिवतनशील हि । चित्‌ 
ओर अचित्‌ का परिवतंन होता है परन्तु ईइवर परिवतंन से परे है। ईङइवर समी 
परिवर्तन का संचालन करता है। 


रामानुज ने ब्रह्य को सरष्टा, पालनकर््तां ओर संहारकर््ता कहा है । वह्‌ 
विव का निर्माण करता है। ब्रह्य विइव का उपादान ओर निमित्तकारणं हे। 
वहु अपने अन्दर निहित अचित्‌ मे विव का निर्माण करता टै । जिस प्रकार 
मकड्ा अपने सामग्री से जाल वून लेता है उसी प्रकार ईइवरस्वयं ही सृष्टि 
करलेताटै। वह जीवों को उनके क्मनुसार सुखी या दुःखी बनाता है। ईइवर 
विदव को कायम रखता है । रामानुज सत्कायंवाद को मानता है । सत्कायेवाद 
केदोमेदोंमे रामानुज परिणामवाद को मानता है। विइव ब्रह्य का रूपान्तरित 
रूप है । जिस प्रकार दही दूध का रूपान्तरित रूप है उसी प्रकार विख्व ब्रह्य का 
रूपान्तरित रूप है । समस्त विद्व ब्रह्य मे अन्तभूत रहै । सृष्टि का अथं अव्यक्त 
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विद्व को प्रकाशित करना कटा जाता है । चकि यह्‌ विव त्र्य का परिणाम 
टै इसलिये जगत्‌ उतना ही सत्य है जितना ब्रैह्य सत्य है । 

ब्रह्म उपासना का विषय है । वह्‌ म॑क्तो के प्रति दयावान रहता दै । ब्रह्य 
अनेक प्रकार के गृणौं से युक्त है । वह्‌ ज्ञान, ए उ्वग्रं, बल शक्ति तथा तेज इत्यादि 
गणो सेय्‌क्त है । साघक को ईदवर अथवा ब्रह्म कीकरपासेही मोक्ष की प्राप्ति 
होती है । 

रामानृज कै दशेन मे ब्रहम ओर ईदवर मे मेद नहीं किया गया दहै । ब्रह्म 
वस्तुतः ईदवर हे । ब्रह्य के स्वरूप की व्याख्या ईद्वर के स्वरूप की व्याख्या । 
परन्तु शकर ने ब्रह्म को सत्य माना है जवकि ईइवर असत्य है । इस प्रकार शंकर 
के ददोन में ब्रह्म ओौर ईङवर के वीच विमेदक रेखा खीचा गया है । रामानुज का 
व्रह्म सगण ईदवर होने कं कारण अधिक दटोकप्रिय होने का दादा कर सका। 

रामानुज के मतानुसार ईइवर एकटै । परन्तु वह अपने को (भिन्न-मिन्न 
रूपों मे व्यक्त करता टै । मक्तों कीम्‌ वित एवं सहायता को ध्यान में रखकर 
ददवर अपने को पांच स्पोंमें प्रकाशित करतादहै। 

(१) अन्तयमी--यह ब्रह्म या ईश्वर का प्रथम खूपहै। व्हसमी 
जीवों के अन्तःकरण। में प्रवेद करके उनकी समी प्रवृत्तियों को गति प्रदान करता 
है । 

(२) नारायण या वासुदेव--यह ब्रह्म का दूसरा रूपदै। इसीस्पको 
देवतागणः वैकण्ठं से देखते दँ । 

(३) व्य्‌ह्‌--जव ईदवर स्रष्टा, संरक्षक तथा संहारक के रूपमे प्रकटः 
होता टै तव ईद्वर का रूप व्यूह कहा जाता है। 

(४) अवतार--जव ईदवर इस पृथ्वी पर मनुष्य या पशु के रूपमें प्रकट 
हेता ह तो वह्‌ अवतार! या विमव' कटा जाता दै । 

(५) अदरवितार--कमी कमी ईदवर स्वतो कौ दया के वशीमृत मृत्तियों 
मे प्रकट होता है । यह अवतार का एक विशिष्ट रूप होने के कारण अर्चवितार 
कहा जाता टै । 
शकरके ब्रह ओर रामानुजके ब्रह्य का तुलनात्मक व्यास्या 


( ^€071.0278.6196 ४९८० ° 8871८878, 8.11 72871870 ए] 818 41, 8017116 ) ` 


रंकर ओर रामानुज दोनों ने ब्रह्म को सत्य माना है । दोनों एक ब्रह्य को 
भरम सत्य मानने कं कारण एकवादी (110115४) है । हंकर के ब्रह्य को अद्वैत 
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कटा जाता है । शंकर मेँ निषेधात्मक द्‌ ष्टिकोण से ब्रह्म कौ व्याख्या की गई है 
जिसको फ़ कंस्वरूप शंकर कै ब्रह्म को एक कटने केवजाय अद्ेत (क णपतपमाोहय ) 
कटा जाता है । परन्तु रामानुज का ब्रह्य एक विशेष अथं में एकवाद का उदाहरण 
कहा जा सकता है । ब्रह्म के अन्दर तीन चीजें है--रईरवर, चित्‌ ओर अचित्‌ । 
ईदवर चित्‌ ओर अचित्‌ की आत्मा है जवकि चित्‌ गौर अचित्‌ ईव्वर का शरीर 
है । यद्यपि ब्रह्य तीन चीजों की समष्टिहै फिर मी वहएक द । इसक्ए रामानुजः 
के ब्रहम को विशिष्टाद्वैत अर्थात्‌ विशिष्ट अर्थं मे अदत (९९1;0९व्‌ ०फोऽ०) 
कटा जाता है । अव हम एक-एक कर शंकर ओर रामानुज के ब्रह्य के वीच 
विमिन्नताओं का उनल्टेखे करेय | 

पहला अन्तर--रांकर का ब्रह्य निगग्‌ण है जबकि रामानुज का ब्रह्म सगण 
है । लंकर का ब्रह्य निग्‌.ण, निराकार ओर निविशेष ह । परन्तु रामानुज ब्रह्य मे 
रुदता, सृन्दरता, शभ, घमं दया, इत्यादि गृणौं को समाविष्ट मानते हँ ¦ उपनिषद्‌ 
मे ब्रह्म को गृण रहित कलम गया है । रासानुज उपनिषद्‌ के इस कथन का तात्पर्यं 
यह्‌ निकाल्तादहैकि ब्रह्यमे गृणों का अभावनहीं है बत्कि ब्रहम दुर्गृणोंका 
जमाव है । इसलिये उर्पानषद्‌ में दूसरी स्थृक पर कहा गया हे निर्गुणो गुणीं' । 

दूसरा अन्तर--राकर का बरहा व्यक्तित्त्वहीन (17९80181) 
जवकि रामानृज का ब्रह्य व्यवितत्वपुण है । शंकर के ब्रह्म मे अत्मा ओर अनात्मा 
के वीच मेद नही किया जा सकता है । परन्तु रामानुज के ब्रह्य मे आत्मा ओौर 
अनात्मा के वीच मेद किया जाता दहै । इसका कारणं यह्‌ हैकि ब्रह्य के अन्दर 
ईदवर, जीवात्मा ओर जड पदार्थं समाविष्ट है| 

तीसरा अन्तर--शंकर का ब्रह्य सभी प्रकार के मेदो से शुन्य है । वेदान्त 
दरान मे तीन प्रकार कामद मानागयादहै। वे ये है-- 

(१) सजातीय भेद 

(२) विजातीय मेद 

(२६) स्वेगत मेद 

ब्रहम के अन्दर सजातीय मेद नहीं है क्योकि ब्रह्य के समान कोई दसरा नहीं 
है। त्रह्यमे विजातीयमद्‌ मीनहीं है क्योकि ब्रह के असमान कोई नहींहै॥ 
ब्रह्य में स्वगत भेदम नही वयोकि ब्रह्य निरवयव है| 

रामानजकेत्रहामे इसके विपरीत स्वगतमेद हैँ । ब्रह्य के अन्दर तीन चीजें 
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ओर गै + ५ "न क ग्‌ ह्य 
है--ईर्वर, चित्त ओर अचित्‌ ब्रह्म ओर अचित्‌ में मेद रहने के कारणः ज्र 
के बीच स्वगत मंदरं । 


चौया अन्तर--गंकर के दर्शन मे ब्रह्म ओर दु.वर के वीच भेदकिया गवः 
ै। ब्रह्म सत्य है जव कि ईइवर असत्य है । ईदवर का दंकर के दर्यन म व्यावा{रकि 
सत्यता है जव कि ब्रह्म की पारमिक सत्ता है। इदवर मायामे प्रभावित हंति हं 
जवकि ब्रह्म माया से प्रमादित नहीं होता है 1 ईदवर विद्व का दष्टा, पालनकता 
एवं संहार कर्ता है । परन्तु ब्रह द न कार्यो से न्य ह । परःतु जव हम र।मानृज { 
दशन मे आते है तो पाते है कि ईख्वर ओर ब्रह्म का प्रयोग यहां एक ही सत्ता क 
व्याख्या के विये हुआ है । ईदवर ओर ब्रह्म वस्तुतः समान दीख पड़ते हैँ । रामानुज 
के ब्रा को ईदवर कहट्ना प्रमाण संगत हे। 

पाचवां अन्तर-दांकर के दर्शन म ईवर को ब्रह्य का विवतं माना गया है परु 
रामानुज क देन मे ईवर को ब्रह्म के रूपमें पूर्णतः सत्य माना गया टं 


= अन्तर--शंकर का ब्रह्म आदशं (५१5४८०८९) ह परन्तु रामानुज 
ब्रह्म यथाथ ( (0107618) है | 


< \ ८९ मर 0 र . द ह । 

सातव अन्तर--शंकर कै दर्शनम जो ब्रह्म का ज्ञान पाता है वह स्वतः ब्र 
हो जाता है परन्तु रामानुज के मतानुसार मोक्ष की अवस्था मे व्यवित ब्रह्य के सादृ 
होता टे वह स्वयं ब्रहम नहीं हो सवता हे । 


जीवात्मा (1वाणःत्‌प०] ऽग) 
सामान्‌ज के दशेन में जीवात्मा ब्रह्म का अंग है । ब्रह्म मे तीन चीजं निहित 
4 
५८0 ट । जावात्मा ईङ्वर पर आधित है । ईदवर जीवात्म 
पचाटक हं जीवात्मा संसारके भिन्न-भिन्न विप योँका ज्ञान प्राप्तकरता हं । दसय 
वहं नाता हं । वह संसार के भिन्न-भिन्च कर्मो मे भाग केता है । इसलिये वह क 
हं । रामान्‌ज के जीव का विचार सांख्यके जीव विचारसे भिन्नहै । सांख्ये भि 
ग अक्ता कहा ह । जीव अपने कर्मो का फल भोगता है । वह अपने गुम अचु 
कम्‌) के अनुसार सख ओर दुः को पराप्त करता है । जीव को कर्म करने मं 0 
प्वतरनरता हे । ईैरवर जीव के कर्मो का मूल्यांकन करता हे । जीव नित्य है 1 
जोव का जन्म अविद्याके कारण हे । अविद्या कै कारण जीव अपने को ईश्वर 


से मिन्न समन्चने लगता > गैर - हि | जीव 
मिन्न समन्ञने ऊ्गता ट । ज्ञान ओर आनन्द जीव का स्वाभाविक गुण ट। ॥ 
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का ज्ञान नित्यहै। जीव अनेकै । जीवो का नेदउनकेदारीर के भेद के कारणटै। 
प्रत्येक शरीर मे अलग अलय जीव व्याप्त दै। 

ईदवर ओर जीव मे सेद दै अंग ओर समष्टिमेजो मेद टीता है वही भेद 
ईश्वर ओर जीवमे हं। इदवर शासक है जवकि जीव शासित है 1 दरवर स्वतंत्र 
है जवकि जीव इडवर परं अधित है । ईदवर पूणं अर अनन्त दै जबकि जीव अपूणं 
तथा अण्‌ दै 1 जीव ईदवर्‌ का विोषण ह । जीव ईर्वर का दारीर है; जबकि वह 
शारीरकी आत्मा है । इन विभिन्न ताज के बावजूद समता यट है कि जीव ओर ईडवर 
दोनों स्वयं प्रकाश, नित्य ओर कर्ता टै) 

जीवात्मा रामान्‌ज के मतानुसार तीन प्रकार के होते ै--(१ ) बद्ध जीव 
(२) म्‌क्तजीव (३ ) नित्य जीव । ठेसे जीव जिनका सांसारिक जीवन अभी समाप्त 
नहींहुआदै बद्ध जीव कहा जाता है । ये जीव मोक्ष के लिये प्रयत्नशील रहते ट । 
पेसेजीव जो सव लोकों मे अपनी इच्छानुसार विचरण करते हँ मुक्त जीव कहलाते 
है । नित्य जीव वेटैँजो ससार ने कभी नहीं आते ह 1 इनका ज्ञान कमी क्षीण 
-नहीं दोता दै। 

श्रचित्‌ तत्वं 


जड को अचित्‌ तत्व कटा गया हि! ये भी ब्रह्य के अंश है। उनका अन्‌भव 
होता है । जड़ तीन प्रकार का होता दै--(१) गुध सत्व (२) मिश्र सत्व (२३) 
सत्व शन्य 1 शुद्ध तत्तव मे रजोगण तथा तमोग्‌ण नहीं निवास करते है । यह्‌ नित्य 
है तथा जानं ओर आनन्द का कारण दै 1 मिश्र तत्वं म तीनों गुण रहते है । यह्‌ 
प्रकृति अविधा तथा माया कटः जाता है । सत्व शून्य तत्व "काल का दूसरा नामं 
हे । यह सभी गणो (त्रिगुण) से शल्य है 1 यह प्रकृति तथा प्राकृतिक वस्तुओं के 
परिणाम का कार्ण हे । 

अचित्‌ प्रकृति तत्व हे । ई ससेही विर्व कै समस्त पदार्थं निमित दए है । प्रकृति 
का निर्माण सत्व रजस्‌ ओर तमस सेह है । प्रकर ति बद्ध जीवों के ज्ञान प्राप्तिमें 
ताघक प्रतीत होती है ओर उससे अज्ञान पैदा करती हे । 

शंकर के मायावादं को आलोचना 


रामानज ने शंकर के मायावाद अथवा अविद्या सिद्धान्त के विरुद्ध अनेक 


[= 


लाक्षेप उपस्थित किये हैँ । रामानुज के दारा प्रस्तावित सात तकँ "माया के विर्द्ध' 
अत्यन्त महत्वपूर्णं माने जाते है । 
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(१) अविद्या का या्रय स्थान कहाँ है।? यदि यह कटा जाय कि अविद्या 
का आश्रय ब्रह्य है तब शंकर का अद्रैतवाद खंडितहो जाता है क्योकि ब्रह्म के अति 


रिक्त माया का अस्तित्व मानना पड़ता है । फिर यदि यह कहा जाय कि अविद्या 
के 1 निवास जीव में हँ तो यह्‌ मी अमान्य होगा क्योकि जीव स्वयं अविद्याका कायं 


टै। जो कारण है वह काय पर कैसे आश्रित रह्‌ सकता है इस प्रकार अविद्याका 


आश्य कोई नहीं कटा जा सकता टै । 

उपर्युक्त आक्षेप के उत्तर मे अद्रैतवादियों का कटनादैकिब्रह्यही माया 
या अविद्या का आधार है। परन्तु इसका अथं यह नहीं कि ब्रह स्वयं अविद्यासे 
प्रभावित होता है । जिस प्रकार जादूगर अपनी जादूसे ठगा नहीं जाता टै उसी 


प्रकार ब्रह्म मी अविद्या से प्रमावित नहीं हीतादै। अविद्या काआधारहोनेके 


वावजृद ब्रहम शद्ध ज्ञान स्वख्पटै। 

(२) अविद्या ब्रह्म पर कंमे पर्दा डाल्देतीदहै? ब्रह्म स्वयं प्रकाडहै। अतः 
यह सोचना कि अविद्या का आवरण पड़ने सेब्रहा का प्रकाश ठक जाता है अमान्य 
प्रतीत होता है। 


इसके उत्तर में शंकर के अनुयायी का कहना है कि जिस प्रकार मेघ सूयंको 


भाच्छादित कर देता है उसी प्रकार ब्रह्य मी अज्ञान से आच्छादित हो जाताटै। 


परन्तु इससे ब्रह्य का प्रकाशात्व नहीं खोता है ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार 


मेष सूय के प्रका को नहीं नष्ट करता है। 

(३) अविद्या का स्वरूप क्या है ? अविद्या को भावात्मक नहीं कटा जा सकता 
वयो कि यदि वह मावात्मक टै तो फिर उसे अविद्या कंसे कहा जा सकतादहै। यदि 
अविद्या मावात्मक है तव इसका अन्त नहीं हौ सकता । अविद्या को निपेधात्मक मी 
नही कहा जा सकता वयोंकरि यदि वह निषेधात्मक हैँ तव वह सम्पूणं जगत्‌ को ब्रह्म 
पर आरोपित केसे कर देती है? 

(४) अद्वैत दर्शन मे अविद्या को अनिवच॑नीय कहा गया है । समी पदार्थं या 
तो सत. होते हैँ या असत्‌ ।इ न दो कोटियो के अतिरिक्त अनिर्वचनीय की अलग एक 
कोटि वनाना विरोधात्मक प्रतीत होता है । 

इसके उत्तर में शंकर के अनुयायी का कहना है कि अविद्या को सत्‌ ओर असत्‌ 
कोटियो से विलक्षण समञ्ञना ठीक है । इसे असत्‌ नहीं का जा सकता क्योकि इसकी 
प्रतीति होती है। इसे सत्‌ नहीं कहा जा सुकत। क्योकि सत्‌ सिफं ब्रह्म है । 
अतः माया या अविद्या को अनिवंचनीय कहना प्रमाण संगत है । 





रामान्‌ज का विशिष्टादत दर्शन ४११ 


(५) अविद्या का प्रमाण क्याहै? अविद्याका अथं टे ज्ञान काञमाव। इसे 
भावात्मक रूपत्ते कंसे जाना जा सकता है ? अविद्या को प्रत्यक्ष अनुमान ओर शब्द 
से जानना असम्भव दै। 

(६) ज्ञान से अविद्या का नार नहीं हो सकता । अद त-दर्शन में कहा गयाहै 
कि ब्रह्य के ज्ञान हो जाने से अविद्या का नाश हो जाता है । ब्रह्म जो निर्गुण ओर 
निविरोष है का ज्ञान पाना असम्मवहै। ज्ञान के लिए मेद नितान्त आवश्यक है ॥ 
अभेद का ज्ञान स्वयं मिथ्या है । अतः वह कंसे अविद्या का अन्तकर सकता टे 

(७) अविद्या को भाव रूप कहा गया है । जो भाव रूप है उसका नाश नहीं 
हो सकता । रामानुज के अन्‌ सार अविद्या का नाश ईरवर की भव्ति तथा जात्मा 
के वास्तविक ज्ञानसे ही सम्मवदहे। 

ड्‌ सके उत्तर में शंकर के अन्‌यायी का कहना दै कि व्यावहारिक जीवन मे 
हमे रस्सी के स्थन पररसाँपका भ्म होता दहै । परन्तु यह म यथार्थं वस्तु रस्सी 
का ज्ञान होने पर नष्ट हो जाता है। अतः माया या अविद्या को भावरूप 
कहना प्रमाण संगत हं 

जगत्‌-विचार 


रामान्‌ज के दशन मे जगत्‌ को सत्य माना गया है । रामानूज परिणामवाद | 


जो सत्कार्य वाद का एक रूप है में विवास करते है । इस सिद्धान्त के अनुसार कारण 
का पूर्णतः रूपान्तर कायं के रूप में होता है । जगत्‌ ईदवर कौ शविति प्रकृति 
का परिणाम है । ईर्वर जो विद्या का कारण है स्वयं कायं के रूपमे परिणत हो जाता 
हे । जिस प्रकार कारण सत्य है उसी प्रकार कायं भी सत्य ह । जिस प्रकार ईरवर 
सत्य है उसी प्रकार जगत्‌ भी सत्य है । रामानुज का यह विचार शंकर के विचार 
का विरोधी है । शंकर विर्व को ब्रह्य का विवतं मानते हैँ । यही कारण है कि।शंकर 
के दशंन में जगत्‌ को मिथ्या, प्रपंच माना गया हे। 

सृष्टि के पूर्वं जगत्‌ प्रकृति के रूपमे ब्रह्य के अन्दर रहता हं । रात्व, सर्जत ओर 
तमस्‌ प्रकृति केग्‌ण है । जीव भी सृष्टि के पूवं शरीर से रहित ब्रह। के अन्दर रहते 
है । चित्‌, अचित्‌ ओर ईदवर ब्रहा के तीन तत्त्व है । इसीलिये जगत्‌ को सत्य माना 
जाता है । जगत्‌ का ज्ञान प्रत्यक्ष ओर अनुमान के द्वारा होता दै । जगत्‌ की विभिन्न 
वस्तुओं का जो ज्ञान होता है उनका खंडन सम्भव नहीं है । रज्जु-सपं का ज्ञान रज्‌ 
के प्रत्यक्ष से खंडित हौ जाता है । परन्तु घडा, कपड़ा आदि के ज्ञानो का खंडन नहीं 


होता है। 
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जगत्‌ क सत्य हान का यह्‌ अथं नहीं ह कि जगत्‌ की वस्तुं नित्य है । जगत्‌ 
सत्य हं यद्यपि कि जगत्‌ की वस्तुएँ अनित्य है 

जहां तक जगत्‌ कौ उत्पत्ति का सम्बन्ध है रामानज सष्टिवाद में विवास 
करते ह । उनके मतानुसार जगत ईदवर की सष््टिह। इदरवर अपनी इच्छासेनाना 
रूपात्मक जगत्‌ का निर्माण करते हैँ । ईदवर में चित्त ओर अचित दोनों सन्निहित 
डं । चित्‌ ओर अचित्‌ दोनों ई्दवर की तरह सत्य हे । अचित प्रकृति तत्त्व है । इससे 
सभी मोौतिक वस्तुं उत्पन्न होती हैँ । सांख्य की तरह रामानज प्रकृति को गादवत 
मानते हैँ । परन्तु साख्य के विपरीत वे प्रकर ति को परतन्त्र मानते ड। प्रकृति ईदवर 
के अधीन टै । जिस प्रकार शरीर आत्माकै द्वारा संचालित होता उसी प्रकार 
प्रकृति ईदवर के द्वारा संचालित होती 

रामानुज कं अनुसार प्रलय को अवस्था में प्रकृति सक्षम अविमक्त रूप में 

रहता टं । इसी से ईदवर जीवात्माओं के पूवं कर्मानुसार संसार की रचना करते है 

दरवर की ईच्छा से सक्षम प्रकृति का विमाजन-अग्नि, जल ओर वायू-- के तत्त्वो 
मं हीता है । समय के विकास के साश् उक्त तीनों तत्त्व परस्पर सम्मिलित ही जाते 
हं । इसका परिणाम यह होता है कि स्थूल विषयों की उत्पत्ति होती है जो मौतिक 
संसारके रूपमे दीखता हे। 


रामानुज के मत मे ईरवर्‌ जगत्‌ का उपादान ओर निमित्त कारण है । वह 
जगत्‌ का उपादान कारण इसलिये है कि वह्‌ अपने अंडा प्रकृति को जगत के रूप 


म परिणत करता है । ईङवर जगत्‌ का निमित्त कारण इसलिये हे कि वह्‌ संकल्प 
मातर से जनायास जगत्‌ क्रा निर्माण करता है । 


मोक्ष-विचार 


रामानुज के मत मं आत्मा का बन्धन पूर्वं कर्मो का फल हे । व्यक्ति अपने पूर्व 
जन्म के कम। कं अनुसार शरीर ग्रहण करता है । अविद्या के कारण आतमा अपने 
अप का ससार कौ विभिन्न वस्तुओं तथा शरीर के साथ अपनापन का सम्बन्ध 
स्थापित कर लेती ह । वह्‌ ममत्व के द्वारा जकडी जाती है । इस प्रकार उसमें 
अहकार ( णस्य) की मावना उत्पन्न हो उठती है । इसका परिणाम यह्‌ होता 
दे कि वह दुःख, पीड़ा, रोक आदि से प्रभावित होती है । यही बन्धन है । 
कमं ओर ज्ञान मोक्ष-प्राप्तिके दो साधन है-एेसा रामानृज करा विचार है । 
जह तकं कम माग का सम्बन्धे है उनका विचार है कि मोक्ष कीअभिलाषा रखने 
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वादे व्यक्ति के छ्य यह आवश्यक दै कि वं अपने वर्णाश्रम धर्म से सम्बन्धित 
वारे कर्तव्यो का पूरी तरह्‌ पाल्न करे । 


प्रत्येकम्‌ मृक्ु को वेद मे वणंन किमे गये नित्य ओर नैमित्तिक कर्मो कापालन 
करना चाहिए । म्‌मुक्षु को सारे कर्म निष्काम की भावना से टी करना चाहिये । 
सकाम-कमं आत्मा को बन्धन-ग्रसत करते हँ । इसके विपरीत निष्काम-कमं आत्मा 
कनो बन्धन की अवस्था में नहीं लाते दल्कि ये पूर्वजन्म के कर्मो के फल को निष्क्रिय 
वना देते हैँ । जहां तक इन कर्मो की विवि कासंबंधदहै रामानुज मीमांसा दशन के 
अध्ययन का आदेश देते हैँ । परन्तु मीर्मासा का अध्ययन ही पर्याप्त नही टै । मीमांसा 
करा अध्ययन कर लेने के वाद मुमृक्षु को वेदान्त कां जध्यवन करनी चाहिये 1 वेदान्त 
क्व अध्ययन जगत्‌ का ज्ञान प्रदान करता है । इसके फलस्वरूप वह्‌ आत्मा को 
रीर से भिन्न समञ्लने क्गताहं13 से यह विदित हौ जाता है कि आत्मा ईद्वर 
काअंदाहि तथा ईरवर जगत्‌ का ष्टा, । लनकर्ता एवं संहारकर्ता है । धीरे-घीरे 
< पता चता है कि मुकिति केवल तकं तथा अध्ययन म्‌ त्रसेनहीं प्राप्त हो सकती । 
यदि एेसा होता तो वेदान्त के अध्ययन मात्र से लोग मक्त हो जाते । मोक्ष की प्राप्ति 
भवितकेद्ाराही सम्भ॑व है । ईदवर करी दया आत्मा को मोक्ष-प्राप्ति में काफी महत्व 
रखती है । इसीलिये रामानुज ते मक्ति (1९१०४१०) को मोक्ष-प्राप्तिकाएक 
मह्वपूणं साधन माना है । उन्होने ज्ञान ओर कर्म पर मोक्ष प्राप्तिमें इसलिये 
वल दिया है कि उनसे भपित का उदय होता दै। सच पूछा जाय तो ईङ्वर की 
मकिति तथा ईखवरोपासना ही मोक्ष के असी साधन दहै । ईश्वर के प्रति प्रेम 
भावना को रखना ही भक्ति है । इस प्रेम भावना को भक्ति, उपासना, ध्यान आदि 
नामों से विभूषित किया जाता है 1 गहरी भक्ति ओर शरणागति से प्रसन्न होकर 
ई्रवर जीव के संचित कर्मो र अविदयाका नाश कर देते टै । इसका फल यह 
होता है कि जीव जन्म- मरण के चक्र से मुक्त हो जाता है । दुःख-पीडा, रोक 
आदि का अन्त टो जाताहै। जीव को परमात्मा से साक्षात्कार हौ जाता हे। इस 
प्रकार वह्‌ मक्त हो जाता दे 


मोक्ष की प्राप्ति रामानुज के अनुसार मृत्यु के उपरान्त ही सम्मव ह । जव 
तक दारीर विद्यमान है जीव मुक्त नहीं हो सकता है । इस प्रकार रामानुज विदेह 
मित कै समर्थक हो जाते > 1 उनका यह्‌ मत साख्य, शंकर, बुद्ध जैसे दारनिकों 
के विचार से मेल नहीं रखता है जो विदेह मुक्ति क अतिरिक्त “जीवन मुक्ति" मे 
मी विद्वासं करते है 
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1. भारतीय दर्शन की रू्परला 
मोक्ष का जथ आत्माकापरमात्मासेतदाकारहो जानानहीं टै । मुक्त आत्मा 
त्रहमके सदृशो जाती टै ओर वह्‌ अपनी पृ थकता छोड कर ब्रह्मे टीननदींहौ 
जाती टै । रामानुजके मतमे मोक्ष ब्रह्मसे साम्य प्राप्त करने की अवस्था है। 
उनका विचार शंकर के विचारका विरोधीहै। शंकर के अनुसार मोक्ष का अथं 
आत्मा ओर ब्रह्म काएकौकरण है । मोक्न की अवस्था में आत्मा ओौरः ब्रह्म के बीच 
अभेदट्‌। जातादटै। रामानुज कोशंकर कामत मान्यनहीं है । उनका कहना है 
किआत्पाजोसीमितदटे कंसे असीमित ब्रह्य से तादात्म्य स्थापित कर सकती दै? 
मुक्त आत्मा ईड्वर जंसी हौ जाती टै । वह सभी दोषों ओर अपूर्णताओं से मुक्त 
होकर ईदवर से साक्षात्कार ग्रहण करती है । वह ईडवर जैसा बनकर अनन्त चेतना 
तथा अनन्त आनन्द की भागी बनती है। 

रामानुज मे मक्ति मावना इतनी प्रवल दहै कि वह मुक्त आत्मा कोत्र ह्य में 
विटीन नहीं मानते ह । मक्त के लिये सवसे बड़ा आनन्द है ईङ्वर की अनन्त महिमा 
का अनवरत व्यान जिसके लिये उसका अपना अस्तित्व आवश्यक है | 

रामानुज के अनुसार मोक्ष के लियं ईदवर की कृपा अत्यावश्यक है । चिना 
ईदवर की दया से मोक्ष असंमव है । परन्तु शंकर मोक्ष को जीवात्मा के निजी प्रयत्नो 
का फल मानता हे। 

रामानुज का मोक्ष-विचार न्याय वेदोपिकके मोक्ष विचारसेमिन्नहै। न्याय 
व॑शोषिक के अनुसार मोक्ष कौ अवस्था मेँ आत्मा का चैतन्य समाप्त हो जाता है 
क्योकि वह्‌ आत्मा का आगन्तुक गृण ( ६८९11611] ]2 710 ) हि । | 


रामानुज के मतम मोक्ष-प्राप्ति पर भी आत्मा में चेतना रहती है, क्योकि वट 
आत्माका जावद्यक गृण है । ६ 














करे 1) 


अभ्यास के चक्िषए प्रशन 
पहला अध्याय 
विषय-प्रवेश 


1. 4711211 21€ {€ 77187111 वाऽ) €) 11104187 211 
८51६111 {1111050]011% २ 12156153. 
(१) (भारतीय दर्शन ओौर परिचमी दशन में मौलिक मेद क्या द ? विवेचन 


9. गालु ऽशञ(लप< ० [प्ता का एा0110ऽनुगरर ता 51112. तात्‌ 
{11111 21€ 25112 2 > [21217. (९1 1969). 

(२) (मारतीय दर्शन के कौन सम्प्रदाय आस्तिक, तथा कौन सम्प्रदाय 
नास्तिक? व्याख्या करे) 

8. वन प्ण] एण लुता (116 त्ा¶लला 86110015 ०01 प्रताप 
{111108०1 2 ४४] 15 (५११ ८11८ (€ 1111166 21110128 
[)€1€10व0 121111050]911४ > 1215655. 

(३) (भारतीय दन के विभिन्न सम्प्रदायो का वर्गीकरण आप किस 


प्रकार करेगे ? चार्वकि को नास्तिक शिरोमणि क्यो कहा जाता है? विवेचन 
कीजिये |) 


4. 4112६ 31€ {116€ 11211) त1४151015 { [वात्न 11110500? 


(४) (भारतीय दशंनकेमूर विमाजन क्याद्‌ {) 
5. न्तत ताल लााप्रऽ 51८2 तात्‌ 25112 71 (€ (0प्ल। 


.0{ [11 {1110 पटिा1॥ (2\1., 0115. 1973) | 


(५) भारतीय विचारधाराके संदभं में आस्तिक एवं नास्तिक पदों की व्याख्या 


कीजिये । 


6. [नष त० ठप तवाऽष्ुपाञ लाएल्ल [ताश्रा सत्‌ 


\ ४८७71 11111089. नजा छपा 86106 [10लपऽ 01 71111056 
| -+]11त्‌1 216 त्‌15प्ाल््$ [फत्‌ावा1. 12)€561106 । (8.7.912) ` 





४१६ भारतीय दन की रू्परखा 


भारतीय दर्घन ओर पाङ्चात्य दर्शन के वीच आप किस प्रकारमेद करते! 
दर्दान की कृछ समस्यायों का उल्टेख करे जो विशेषतः भारतीय हैँ । 

¶. पद ऽना1€ 5619618 916 (३11९0 ^\51117 वात्‌  ऽगो€ 
7९251112 171 11त1वा+ 1111050 २ ९४166 ५11] छप [1६८८ (€ 
(11214212 5856112 (1.0. 7255 1913 ४... परनाऽ. 1968) . 

मारतीय दर्शन के कु सम्प्रदायो को आस्तिक तथा कू को नास्तिक क्यों 
कटा जाता है ? चार्वाक-दशंन को आप किस वगमेरखेगे ? 

दूसरा जध्वाय 
भारतीय दक्ञन को सामान्य विशेषतयें 
]1. 1015८55 11 {11€ {पा7त्ष€11121 त121८1€ा151165 © 
11101211 21111080. (1,1.11... 11 {255-1968 ८५) . 
(भारतीय दर्शेन की मौलिक विरोषताओं का विवेचन करे) 
| 2. {412६ 216 {€ 2516 ट्वप्ा€ऽ 01 [तातो 11111080ुगार ५ 
1215८55. (1.1. पना. 1905 7.17. प्रजा. 1964) , 
(भारतीय दान कौ मौलिक विेषताएं क्या हैँ! विवेचन कीजिये ) 
8. 31111 (प [11८ (ल्म (112186161151168 0{ 5ए5{ला18 © 
710ता वा 1211108गुगा1$. (8.4.-^+£12, 48, 91, 19... 1२22511६ 48) . 
(मारतीय दडंन की सामान्य विशेषताओं का वणन करे) 
4. 75 (11€ अओं्ा © {41211 = 11111080]211 {0 {८८ 1718971} {©ा1); 








ऽघला178 ? 1215658 (1.7 ..4. [1 12255 1965 ८५) 
(क्या भारतीय दर्शेन का लक्ष्य मानव कोदुःखं सेम्‌क्ति दिलाना है? 
विवेचन करं) 


$, 15 1६ व्गल्ौ {0 ऽव पावा [तावो गामा 28 ए@ऽ- 
11751102 70156055 11115 {प्व 21111 ऽप्ाव्०।€ [पऽप्रचाजा {10111; 
111€ वाला ऽऽ(ला§ 9 [तावा 7711050. 

(9.11. [ना5. 1956). 

(५) क्या यह कहना ठीक है कि भारतीय दशन निराशावादी है ? भारतीय 
दर्दान के विभिन्न सम्प्रदायो से उचित उदाहरण देते हुए इस कथन का विवेचन: 


कीजिये । 
6. वता ए1111050ृ0$ एदहा15 व ?6ञाओ) [प १८५९ 6६ 
लात्‌ 17) 1.7 078तप8. ` (.त, 1954 प्रना5.) - 


अशनि ष) न 





अभ्यास के किए प्रन ४१७. 
(मारतीय दशंन का प्रारम्म निराशावाद में होता है परन्तु अन्त इसमें नहीं 
होता है । विवेचन करे ? | 
@,8 
ताता ए171105गृगा 198 गला एद्ला ला प्८३द्त्‌ 25 26591906 


2ात्‌ 1[1€ा€{01€ (एलाालछपड 11 115 171 प्ला(€ © 27८11681 1116. {ऽ 
11115 ला7प्रलंजा) | पप्र १त्‌? (1४८ 16850118. = (1२२] 25110 3.4. 1933). 

(६) मारतीय दर्शन को बहुधा आलोचना यह कहकर की जाती 
टै कि यह्‌ निराशावादी टै जिसके फलस्वरूप व्यावहारिक जीवन पर इसका प्रभाव 
हानिकारक होता है । क्या यह आलोचना ठीक रहै ? कारण सहित उत्तर दे।) 

7. “56, [व्ा112, रवात्‌ 21त्‌ [.1एला्0ाा € 10 [1195 

५ [ताता 71111650]2119.7 1215655. 

“आत्मा, कमं, पुनजंन्म तथा मोक्ष मारतीय दशन के चार स्तम्म हे ' विवेचन 
करे । . 
8. “116 अ ° [ताश्च गज्जु 28 710६ ्ालाला$ {0 
5157 छपा व्लााल्लप्च्‌ लपातलडप् एप ६0 ह्वा४€ ए 9 2 ० 116. 


न्दत पा. 


(८) (मारतीय दशन का उदेश्य केवल मानसिक कौतुहक कौ निवृत्ति 


ही नहीं है किन्तु एक जीवन, मागं बताना है । पूणं व्याख्या कीजिये |) 
9. “(तात्र 7111105गृग्$ 1188 10 [1८८ {0 1111165 1 115 88 


{€115 51116 1४ तला1165 (1115 ०त्‌.' [ऽ 1६ प्प 
(1२2] 5111811 3... 1952). 


(६) मारतीय दशेन मे नीति का कोई स्थान नहीं है क्योकि यह इस जगत्‌ 


का निषेध करतादहै। क्या यह्‌ सत्यै? 
10. 581€ अत €\त1111€ (11€ पणक्ल(ाा1€< 
(रदा 25 €ठपाोतल्त्‌ वआ [तारा ए1ज8गृणोग़ 


(१०) (मारतीय दशेन में प्रस्थापित कमं तथा पुनजंन्म सिद्धान्तो को 


व्याख्या एवं समीक्षा करे) 
11. “एला 17 [त्‌184 रा1105जगा् 15 कप्ाप्ञा अत्‌ 76६ 
01121." 1215655 1; 0060801 1.८ 1 3..1259) ४ 


(११) “निराशावाद भारतीय दशेने के प्रारम्ममे है, अन्त मेनहीं। 


विवेचन करे । 
२७ 


2{ 1918 वात्‌ 


(^€ 1.५. 1959). 


काा्कावाताकाकककाा पाण्काक 


= अ "कवक कच = 





१८ भारतौय दरान की रूप-रेखा 


12. “(17101231 1111050 15 ([09186€18६्तव्‌ 0४ > एल्वम 
72111 अपप 0 पत्‌०ल<. = -ाप्तत्‌०प्ल, 
(2.7. 1964 ^, २.7. 67 प्०ा5.). 


(१२) “मारतीय दशन मूलतः आध्यात्मिक ह उदाहरण सहित 


विवेचन करें । 
19. @४€ > ल५८बा €0०511070 9 [द ० &इताा18 25 € 
0पपरत्‌€्त्‌ व [्ताथ्प्‌ 1111050४. (8.2.9.(.. [श्प 58) . 


भारतीय दहन में प्रस्थापित कमं सिद्धान्त का आखोचनात्मक विवरण दें । 
14. एग एषी ताल लमल €118172616€115{165 ॐ ` 
{11018711 11110500. (९.1. "64 ^, "66 ^+, 68 4. 
13... 264 05. 11.11, (00115. 67. 1.1. 70 ८0)5. 
र... 67 4. 08 5, (4.7. 7 प्ि05.) . ` 


भारतीय दर्शन की सामान्य विशेषताओ को संक्षिप्त व्याख्या कौीजिये। 


` 15, 411८ 101€5:- ( टिप्पणियां लिखें ) | 
(३) 1 व 0 [72 (कर्मवाद) (९.7. "64 ^\ प्रेग5.). 

(1) ` 41518. (अद्ष्ट) (7.71. 67 पछग15.). 

(0) 76517111 गा [तावा) 21111080, 
(२३] 25181 '89) . ` 


(मारतीय दशन में निराशावाद) 


तीसरा अध्याय 
भारतीय ष्दश्चन मं ईइवर-विचार 


1, 1४८ > ्गा1]281211*6 €> [05111011 ०7 (11€ (गाोद्दुधला ग. 
(तव 711 117€ वालिला६ ऽऽऽ 9 तावो श710इनुगोक. णाता 
आल १० एणप [र्ट कप्त णक र (8.7. 1964 प्०ा15.). 

(मारतीय ददन के विभिन्न सम्प्रदायो मे वणित ईइवर-विचार का तुलना- 
त्मक विवरण दे। इनमे आप किस मत को पसन्द करते हँ ओर क्यों?) 

2. (€ 1 6558 ना क€ ल्गात्लू ० (न्ते प्र {7101971 
0111105012119. | । 

(मारतीय दशन में ईरवर-विचार पर एक निबन्व लिखि ।) 

8. 12156085 € [12८ ग @०्व्‌ 7 [प्ता 71111050]. 


(भारतीय वर्जन में ईङवर के स्थान का विवेचन करे। ) 





अभ्यास के लिए प्रहन ४१६ 


चौथा अध्याय 
वेदों का दशन 
1. एनपा आ र्थ #€ 211105गु्ो$ ° (16 ५८५३5. 


(वेदों के दारंनिक विचारों की संक्षिप्त त्याख्या करें} ) 
2. . 2€5ऽल9€ ॥[1€ व€ष्लालूफला( न = पालपदहः तल 201एषाल- 


¶ृ571 {0 (07171 70) 1116 एा1€-1एश्152ता16 71111050गा$. 
(1.10 1958) . 


उपनिषद्‌ के पूवं के दशंन में अनेकेरवरवाद से एकतत्त्ववाद तक के विचारों 
के विकास का वणन कर्‌। 
3. 3121€ 7 [€ (116 ५€व्‌1८ 14€8 ° @०त च .पलत्छप *59). 


वेदों के ईइवर सम्बन्धी विचार का संक्षिप्त वणेन कीजिये) 
4. 01555 201 वाला,  पलप्छपालोअा 217त्‌ 2101011€ऽप 


::15 €>]0पाातल्त 111 111€ “€. 


(वेदीं में प्रस्थापित अनेकेरवरवाद, हीनोधीज्म, तथा एकेश्वरवाद का विवे- 


चतन कर्‌ । 
5. 18685 (116 €111168 9110 1९110 9 (11€ ४६५85. 
(वेदों के धमं तथा नीति का विवेचन करे।) 
पाचवां अध्याय 
उपनिषदों का दशेन 


1. 81118 छपा प्रा प्श्ा€ ग 12111811 25 (011 लार्त्‌ 770 पा€ 
घं 116 (1]2311158त5. 


(उपनिषदों के अन्‌ सार ब्रह्य के स्वरूप का विवेचन कीजिये । 
2. 6{81{€ {1€ 1व€& 2 41181 11 82८८01021८€ 1117 1€ 


{1122 1115245. (1.पलतालपर 59) ६ 


(उपनिषदों के आत्म-पिचार का वणेन कीजिये ।) 
3. न्युवा त€ ^ फताा == 879[77व1 = ल्वृप््चणा 2 116 


ब्‌ 1 [22111580्‌5. (1 
(उपनिषदों के आत्मा = ब्रह्म समीकरण की व्याख्या कीजिये) 





# 


(18. 05 1८ (ग्ल प्रती कल 10€1०त्‌ ज ३६711772 17८ 
{10 ॥7ठप्ह) [लण्नृल्वह< ? 


४२० भारतीय वन को रूप-रेखाः 


4. श्वगव्ाा (16 €011€]0घ0ा0ऽ 2 = उ7वा71811, ऽ] अकै 
\47011त्‌ ववल्ग त्‌10&8 (0 एए भ5३त5. 


(उपनिषदों के अनुसार ब्रह्य , आत्मा एवं जगत्‌ सम्बन्धी विचारों की व्याख्या 


करे । 


तप्र १०८5 ाएश्णाऽत्त्‌ (€ऽपवरााशो 10611111 €ाद्लफे 
{31211111211 2110 ^ {1197 > (32118125 1964) . 


(उपनिषद्‌ ब्रह्म ओर आत्मामें किस प्रकार तादात्म्य स्थापित करता हे,? 
6. 7010६ छप्६ ध1€ 10 ]201811८€ 97 ॥11€ (09115205. 
(उपनिषदों के महत्त्व का विवरण दीजिये 1) 
छठा जध्याय 
गीता का दशन 

1. न्ग 71लीश (16 वााो1व- 6६३ 9 (118. 
(1.71. 1963 4). 
(गीता के कर्म-योग की संक्षिप्त व्याख्या कौजिये) 

2. 1015658 प्ली (€ ` ततल ० = ददिात्यया) [त्राता २६ 
€भ0पाातल्तव्‌ वा 118. 


(गीता मेंप्रस्थापित निष्काम कमं का संक्षिप्त विवेचन करं |) 
3. 5110 110 18 (165 {0 51116512 


(16 12115 © 
1113118, 23112111 तपत्‌ 31113. 


(1.1. जा3, 1963. 

2.7. प्रग5. 1963). 
(यह बतलाइय कि गता किस प्र कार्‌ ज्ञान, मविति एवं कमं मार्गो के बीच 
समन्वय स्थापित करने का प्रयास करती है।) 


4. श्वा (€ शा [€वलो117725 9 1116 @1{2. 


(7.7. 1965 ^) . 
(गीता के मुख्य उपदेशों की व्याख्या कीजिए |) 


9. (1४€ > {घ्ा] लल्डाघ्छाम 9 1 वाा14-0९8 25 {81६ 11) 


#। 0 
(^^11411202त 1 954) . 
(गीता में सिखाय्रे गये कर्मयोग को पूरी तरह स्पष्ट कीजिये । क्या यह्‌ ज्ञान 


के द्वारा मोक्ष प्राप्त करने की पद्धति के विरुदहै? ) 





अभ्यास के लिए परडन ४२१ 


0. -2136पऽ§ € तप्र वात्‌ = ्ाएगा०८€ ० [९वाा2-४९६२ 
२८८०ाव्‌ा112 {0 {11€ (19 (7.८1. ०15. "64, 1.7. ०05. 64) . 


(गीता के अनुसार कर्मयोग के स्वरूप तथा महत्व का विवेचन कौजिए ।) 
सतवा अध्याय 


चार्वाक-दशन 


1. (४८ > लद्द ल्व्डाप्जा न ३1211516 प्रल्वमणाऽप 
0{ (1141१14. (1. . पल. 1968, 1.11.2.4. 11 2255 1964 
7.7. ०05. 1963). 


(चार्वाक के जडवादी स्‌खवाद का आलोचनात्मक विवरण दे ।) 
2. एग ध1< शष्ठपप्त्‌ऽ जा पणपलोाः पाल (दा श्यएवत> गल्‌ ल3 


112{ला€16€ 25 2 501८८ 0{ ४२17 [10"1€व्‌ह€. (1.7. पा. 19643. 


(२) (उन कारणों की व्याख्या करे जिनके बर पर चावकि अनुमान-प्रमाण 
की प्रमाणिकता का खंडन करता है।) 
3. &४€ 2 लािल्य्‌ वल्ल्छपप्रौ 9 (र श्य४३८2 कल्म 9 (पक 


1९08€ वणात्‌ 77101215. = ` `  -(२०]र5ा9ाा 8.4. '34, 56). 


(३) (चावकिके ज्ञान तथा नीति के सिद्धान्त की आलोचनात्मकं व्याख्या 
कीजिये 1) 


4. (४ 2 ला11लब्‌ च्फण्ञाप्रजा ग (ताए३12 पल्ला 9 
{110^+1€त६€. 


(४) (चार्वाक के प्रमाण-विज्ञान का आदोचनात्मक वर्णन करं । ) 
5. ४८ 2 लप्रल्य्‌ ल्धृज्ञपिणा ० (क्ाएशतव 11601165 01 


501 3114 (त. 4. 
(५) (चावकि के आत्मा तथा ईइवर सम्बन्धी विचारों का आलोचनात्मक 


विवरण दे |) 


6. <€ 211 € ८वा111€ 1€ दाशाय, पल्ल न 11165. 
| (12. 1. [1 196 ^} . 


(६) (चार्वाक के नीति सम्बन्धी विचारों की व्याख्या एवं समीक्चा करं । ) 





४२२ भारतीय दहन कौ रूप-रेखष्ट 


()1 
1) €5611€ 111€ -€111८0] १०८17८5 01 (11१1४२८8 11111050. 
(219 1900) .. 


(७) चार्वाक के नैतिक विचार का विवेचन करे 1) 
7. श्वगस्षण 110 वल्ल्मता्ट 0 = (दीव्णमास [दात्टु7लाो 18 
{11€ 011 §०७पा८€ ° 1०५1९१६८ अत्‌ प्रि €१८८ 15 11116€110111. 


(^1121 ०५ 56). 
व्प्राक्या कर कि चार्वाक के अन्‌सारकिस प्रकार प्रत्यक्ष हीप्रमाणहै ओर अनुमान 


मअपमाणिक दै ) 
8, एन्द्र (106 (्न्प्ताएपत्ला ० (1181४२18 1111105 10. 


11101211 "1110६. 
(८) (मारतीय विचार वारा में चा्वकि-दशंन के योगदान कौ व्याख्याः 
करे 1) 
9. (ष्ट 8 लाात्िलबा तल्पा ग (शा ४३० 2111108गुाए. 
(२.11. अछा. 1964). 
(९) (चार्वाक के दशंन का आलोचनात्मक वणंन कीजिये ।) 


10. ४८ 2 11681 वल्ल्छपाा॥ ० (€ दा त्रा४३८३ तच्ल11€ © 
1/121€11811511. (8... 66 पग. 1.7. पाऽ, "10 


९.11. "66 #, 67 9, ९255, *64 0115, 8.17. "62 ५ 358) . 
(१०) (चार्वाक के जड़वाद का समीक्षात्मक विवरण दे ।) 
11. श्गश लाला ताल (19र३८2  लल्त०ा. 
(4.11. 005. 113) 
(११) (चार्वाक के सुखवाद की आलोचनात्मक व्याख्या कीजिये ।) 
12. (21, वाव7८ 20 06 "लाप 
, . 41 €81€ 120६ शिः {€ [जाल 


70 शण्प आह्टाद्€ पणता ऽप्ला 2 [गा108ना$ ना 112? 1 0६, 


णण 70६7 (8.7... 1956) . 


(१२) “खाओ, पीओ ओर मौज करो 


कठ की चिन्ता करना व्यथे है" 
क्या आप उक्त जीनव-दशंन से सहमत हैँ ? यदिनहीं तो क्यों नहीं? | 





अभ्यास के लिए धरन ४२३ 


15. 14111€ 1101656 :- 
(2) €11511८51६ (1141४218 
(7.7. 1969 प्र0ा8.), 


(1) 120 (1121४1८ 
(7.77. "67 ०5.) 
(८) [7]0ा॥व116€ ०{ (प) 711110<भु. 

(१३) टिप्पणियां लिखें (४) सुशिक्षित चार्वाक (1) धृत्तं चार्वाक) 
(५) चार्वाक ददन का महत्त्व 


आठवी अध्याय 
बोद्ध-दशन 


1. (&५€ 8 लापल्दा €0्डाप्लो (9); 21111711612121151681 2111- 


` {1त€ ° एप्तता). 
(१) (बुद्ध के तत्तव मीमांसा-विरोघी प्रवृत्ति का आलोचनात्मक विवरण 


दे ।) 
2. गश ध€ वनलता ० अप्ल172 8ल््मताहु "0 एपत- 
पा. (7.7. 1957 प्प.) 


(२) बौद्ध घमं के अनसार दु -ख-सिद्धान्त की व्याख्या करे । 
3. न्दू पाङ € (लवाऽ€3 0 517€11118 2८८10111 0 
1806112. (२.7. प 0ा5. 1959, 8.4. 1955, 61 ^, 31282. {255 1952, 
73.17. 1956 ०05. 14.11. 1963, 2.८. 1965 ‰) - 

(३) (वृद्ध के अनुसार दुःख के कारण की पूणं व्याख्या करे ।) 

` ` 4 -शन्चूाभ णाङक काल (बप८९65 © पलितं कन्ल्मता्ह्‌ ७ 


8्तत79., 15 एप्तत्‌]12 3 7657०5६6 ए11105नगुगलःः ? 
(7.77. प ०8. 1961) . 


(४) बुद्ध के अनुसार दुःख के कारण की संक्षिप्त व्याक्या करें । क्या बुद्ध 


एक निराशावादी दाशंनिक है ?) 
5, एश्वगकिण नल्स्या$्‌ पाल एठपपः विनाल 77 


(२.7. प्न)5. 1964, 2.4. 11 255 २.7. 1964, 68 9) * ` 
(५) (वृद्ध के च(र आयं सत्यो की स्पष्ट व्याख्या कर ) 


11115 ©{ 30611190. 


४२४ भारतीय दर्शन कौ रूप-रंखा 


6. श) € तन्त्र ता दिवि वात वो एपतता1). 

(२.1. ०15. 1962) . ; 
(६) वौद्ध घमं के निर्वाण-सिद्धान्त कौ व्याख्या कौोजिये 
(7. 1015८55 ॥11€ ्तप्पा€ ७{ द्विप्राएव9 ३त्ल्माता1ह ६७ पतता). 


ऽ 1115 > 5६2॥€ ०{ 10211४11 1€वत्‌17& ८० ८९७5210 97 @ो151{ला८€ ? 
(3.77. 1961) 


(७) (वृद्ध के अनुसार निर्वाण के स्वरूप का विवेचन करं । 
क्या यह्‌ अकर्मण्यता की अवस्था दै? क्या इसमें व्यक्ति का अस्तित्व समाप्त 
हो जाता दै?) 
8. ए><[2197 (€ ए प्तव्‌1715प्८ (छन्द 9 व्ि11४12. 0065 1८ 
11811 €> 41116 ५{ €>+151€66€ ? (7.7. 19595) - 
| ( ८ ) ( वृद्ध के निर्वाण-विचार की व्याख्या करे ! क्या इसका अर्थं 
अस्तित्व का ।विनाश दहै?) 
9. न्ग 0110 111€ एहाधलिति एषी एट्व्मााात्‌९त्‌ 0 
एप्वताााश) ए ताल व्यप्र 0 पिषएवा8. (र.ा. 1964 39, 
11.17. 73 पा15., 1.7. 05. "71, 23.11.13... 19584, 
# 7..3.4. 1960, 644, '67.., 81.17. "674, 23.17. ताऽ. 68) . 
र (९) (निर्वाण प्राप्ति के लिय बोद्ध घमं में प्रस्तावित अष्टांगिक मागं की 
संक्षिप्त व्याख्या कीजिये ।) 
10. 0156पऽऽ [वदी (11€ [0111080ग्रीवलमा 1फागाल्वगा ज (2) | 
16 ल्ग ० वदुलातलातः नहाना (9) (6 ताल्मक$ 0 (16 1 
। 


1011-€.015{€11८€ ©{ 50प] 25 8181्व [$ पतता. = (^19) १02 '69) , 
(१०) (वृद्ध वणित (क) प्रतीत्य समुत्पाद तथा (ख) आत्मा का अन- 
| 





स्तित्व' के दां निक त।त्पयं का संक्षिप्त विवेचन करे । ) 
11. ऽ{21€ वात्‌ €काो)1116€ उपवता115116 वण्लत्ा16 9 (लाला). ` 


21111658, 


(११) (बौद्ध दशंन के क्षणिकवाद के सिद्धान्त की व्याख्य। एवं समीक्षा 
करे ।) | 








अभ्यास के लिए प्रहन ४२४ 


12. {४112६ 35 ग्ाद्ा६ एष पाङ वप 12011 0011158. 
-21111050]11 ? (गत्र (€ ऽपााफ़र ० 2{2त्‌718/3170113 11111056- _ 


{7719 शत्‌ ([1€ गवव 91 (\१५०।६ ]1105गगपे. 


(१२) (माध्यमिक दशंन में शून्यता का क्या अथं है ¦ माध्यमिक दन के 
शून्य को अद्वैत दर्शन के ब्रह्य से तुलना कीजिए ।) 

18. < 3 लाप्ल्बा ल्पण्डप्म) ना 90९2८118 
-उपतता775प). 

# (१३) (बौद्ध दशंन के योगाचार सम्प्रदाय का आलोचनात्मक विवरण 
दे |) 

14. १८ 1८ [ााज्डणुोप् जा पल वणम) 
721101125118 5610015 ०६ एप्तता) गात्‌ 0४ 0 {11617 51711 
13111165 2811त त417€1€1166€5. (41111226) 1958) . 

(१४) बौद्ध दर्शन की सौत्रान्तिक ओर वंमाषिक शाखाओं के दारंनिक 


-विचारों का विवे चन कीजिये ओर उनके बीच समता तथा विषमता बतलाइये ।) 
15. &{2€ 8171त्‌ लुभ प 1118111 [2011115 2{ त116€1€ € 


61001 01 


{112 276 "116 ` 


। 


एला ट्लो [1129118 त17त 1\ [21191112 50110015 ©{ 30611159. 
(१५) बौद्ध धमं के हीनयान तथा महायान सम्प्रदाय के बीच मूल-मेदों 
की व्याख्या करें । ) 
16. @1भ€ 2171 ३ललछणाा६ 9 घचा€ छप 5110015 01 71611197. 


(१६) (बौद्ध-द्शन की चार शाखाओं का संक्षिप्त परिचय दीजिये । 
11 201921101\8 
{६ 276 


17. 1011६ छप 111€ 3811610 {€व(पा€5 21 





51111 ५२02. 15 11€€ वण 1€5€111101211(€ €(€ 
५४218 \„€त21112. 


(१७) माध्यमिक शून्यवाद की प्रमुख विदोषताओं का परिचय दीजिये 
क्या अद्वैत वेदान्त के साथ इसकी कोई समता है ए) 
18. \#/111€ 10165 छप । 
(१८) (टिप्पणियां लिखे ।) 
(३) ऽव्ा712त्‌]11 77) इउप्ततातजञ. (2.17. 68 10115.) - 


{बौद्ध दन के अनुसार समाधि) 


^+ + पि. 








४२६ भारतीय दशन की रूप-रखा 


(9) । दिवि एव18 वत्वात्‌ ६0 एउपतताातः. 
(111. 015. "66, 1२.17. 168 12255) 
(बोद्ध दशन के अनुसार निर्वाण ।) | 
(€) प्ा11022113 वात्‌ 12112412 8110015 9 पतता. 
(बोद्ध घमं के हीनयान तथा महायान सम्प्रदाय) 
(५) 0 ५20285111110211. (९२.77. "65 2253) ~ 
( दादश निदान) 
(€) (1116 त०ल71€ ० र०-५लाा च्त्ल्गत्‌् 10 एउप्तता19. 
(वृद्ध के अन्‌सार अनात्मवाद 1) 
नवां अध्याय 
जन्‌-द्श्न 
1. 127ऽ6प्ऽ§ ला1€वब]]$ 12121185 ३८८०7त्‌ा77ह् ८0 [21719 71116 
5001४. । 
(१) (जेन दशन के अन्‌ सार प्रमाणो का आलोचनात्मक विवेचन करें । ) 
2. 9६416 वात्‌ = लवाा€ [2108 तच्लान11€ ~ 92]212101131187. 
पि ४२४३. (^1111494त्‌ 1.4. 56) \. 
(२) जं नमत के सप्तमगीनय की व्याख्या एवं समीक्षा करे । ) 
3. 186प्§ {€ [2112 {11601 0 ऽप्ा0512116. 
(11211202 ¬3.^. *59, 60). 
(३) (जेन दशंन के ध्रव्य सिद्धान्त" का विवे चन करें । 
¢ -एपुाशा) {116 [अ 60116210), 9 50]. 


(1.7. 72 प०ा5., 2.1... 1461, }{.7. 1964 (१) 
पिठ १०९७ [शां €5{270115]1 (116 €%15{€16€ 9 ऽ] 2 


(९.८. 1958 प्र नाऽ., 7.17. "6 प्रणा.) 
(४) (जं न दशन के आत्म-विचार की व्याख्या करे । ) 
(जंन-दशं न आत्मा की सत्ता किस प्रकार प्रमाणित करतार?) 
5. गक्ष [972 (76० 9 एनात्‌व६८ 81त्‌ [.एलावध्ज. 
(7.0. तण. 1961, 1989, 11.8.८4. 1956, भा 9.4. 
1968, 14.1.8.4. 17 1965, २२.ए. पघ०ा5, 1964. 
7.11.8.4. 1968 5) . 


(५) (जेन-दरौन के वन्वन एवं मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्त कौ व्याख्या करे ) 





अभ्यास के लिए प्रहन ४२७. 


[2119 71111050? त175प0्पाञ एलाभल्ल 


4112६ ३८८०1118 ५ [91125 
(९.11... {7 1965 ^) ~ 


6. ठप १०९ 


117€21९त 6०पाऽ गणण्व 1011110. 018 2 ५ 


15 {11८ (01011 01 111€1६€4 40111 ? 





(६) (जैन-दशेन बद्ध जीव एवं मुक्त जीव मं किस प्रकार भेदकरताहै : 
हे ?) 


आत्मा का स्वरूप क्या ट 
16165 ०1 92111 
1969, 7?.77. 1005. 1963) - 


जन मत के अनुसार म्‌क्त अ] 
ग, तश ५16 [गा 


1101512. (1.7. {0115 
(७) जन दशेन के संवर, निजंरा, आर मोक्ष क सिद्धान्तो की व्याला 


कीजिये 1) 
8, 416 10166 0 
26010112 0 [भा 


218, 41112812 210 


(2) "7९२19. (1.1. 1065 ~ 
1... 11 {855) ~ 


(1) 512४9 2110. 5811818 


(जेन दशेन के अनुसार द्ग ) 
(२.7. | 


1968 ^ 8. 1 855) - 
(आश्रव ओर संवर ) 

(©) {11121179 ०1 [भ 71011050. | | 
(जैन ददेन के अनुसार त्रिरत्न 

, (५) ` 21111102118 7 2६8, 


पंचमरहात्रत 


(1137118. >11त ^^वा7त 2८601017 0 [शषऽप. 


(जन दशन के अन्‌सार धमं ओर अधमं) 
{1€ ल्ग 01 5२१९२००. 


9. 9 3911 2110 11115186 {णा 
1२.17. 68 ०5.) 


(8.7. १68 ५, 69 ^, 66 9, "6. ^ 12 255, 


(९) स्यादवादः की व्याख्या उदाहरण सहित कीजिये ।) 


10. ।0 ०111 (1811४ (€ [21113 0661117€ 01 ^ 112. 


(२.7). "68 ^ 2255) ~ 


द्वान्त की स्पष्ट व्याख्या कीजिए 1) 


(१०) (जैन दशन के अनुसार अजीव सि 





-छ२८ भारतीय दन की रूप-रेखा 
दसवां अध्याय 
न्याय-दशन 


1. 21565 € ््र्ा€ ० (लत्दुप्रमाो वद्व्ातााह (0 दप४२४३ 
1111080. 1015117 एतद्यो [वपल] 21211518 217त्‌ 
13 पा<118 21219 21<5118 

( १) (न्याय-दशंन के अनुसार प्रत्यक्ष के स्वरूप का विवेचन करे । लौकिक 


प्रत्यक्ष ओर अलौकिक प्रत्यक्ष मे मेद वतलाइए ।) 
2. 112६ 1§ 11€810६ $ ^ [वपा 7189315511212 +] 216 
165 त10€1€1६ {गा73 2 


(२) (अलौकिक प्रत्यक्ष किसे कहते हँ ? इसके विमिन्न प्रकार क्यादहै ? 
3. ४118६ 15 ^ाप्रा18112 7 215117्षा) €॥७१८ला 52111128- 
11111118118 211 13111131 1181138. 


(३) (अन्‌मान क्या है ? स्वार्थानुमान जौर पराथनुमान में मेद बताइये ) 
4. न्ध्या शात्‌ पऽ € € 21४९ -0€10€ाल्त्‌ 9110819) 
2 (0141118. ०५ ५०८5 1६ वाटि {0 \+/€5॥€ा71 9/1102151) ? 
(४) गोतम के पंचावयव न्याय कौ सोदाहरण व्याख्या कोजिये । पाश्चात्य 
न्याय से इसका क्या अन्तर है? 
9. #112॥ 15 गृध 2? पल 15 1६ €5140115116्‌ ? 
(५) व्याप्ति क्याहै? व्याप्ति की स्थापना किस प्रकार होती है? 


0. -:>]21977 (11€ वारिदा [175 ० 41112112 ३८८० ता7ष 
{0 (0121112 


(६) (गोतम के अनुसार अनुमान के विभिन प्रकारो कौ व्याख्या कीजिये । 
7. -श्वुगरश्या वल्य लंपालाः 57त्‌2 ग एता 25 0 


ट 


{21व1718114 वत्त्व {0 @0( 18. । 

(७) (गौतम के अन्‌ सार शव्द अथवा उपमानं की स्पष्ट व्याख्यां एकं प्रमाण 
केरूपमें कर्‌ |) 

५. (1८ 2 लालया लत]0श्ला ० नि ३8 21161175 {07 (116 


€18{€1८€ ° (० (1.1. प्०18. 1968). 
(८) (ईइवर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लये न्याय की युक्तयो का 


जालोचनात्मक विवरण दे | ) 


अभ्यास के किए प्रश्न ४२६ 


9. शगः वटस्य वि$वषत (्जाल्लुतला जा 501. प्छ १५९७ 
2 १/३ €5121211511 त1€ लाला ० ऽप] ? 

(९) (न्याय के आत्म-विचार की स्पष्ट व्याख्या करे । किस प्रकार न्याव 
आत्मा की सत्ता को प्रमाणित करता हे?) 

10. एन्य 111609४ (11€ ४११३ (ना1ल्लःप० 0{ 30110226 
५116 [{.10€ा प्ल) (1311.7. 69) - 

(१०) (न्याय दन के अनुसार बन्धन ओर मोक्ष (अपवगं ) कौ संक्षिप्त 
व्याख्या कीजिये ।) 

1]. <€ अत्‌ ल्गाा€ € दिग  गुषापलाा {01 {116 
€+.15{€16€ ° @०६. (11.17.. 3. 11 1964 ^) ~ 

(११) (ईङवर के अस्तित्व को सिद्धे करने के छि न्याय की युक्तियों कौ 
व्याख्या एवं समीक्षा करे । ) 


12. 6६१६८ त्‌ @€>व111111€ ९३४३ (6८11116 ©0{ ५5३६1८18 ४३५४२५३. 
(१२) (न्याय के असत्कारं व'द को व्याख्या एवं समीक्षा करे । ) 
ग्यारहबां अध्याय 
भ्य ऋ क्र ट 
वंङाषिक-दहान 

1. 0156७ [0  पि$/2 वत्‌ ८5९51८8 आीप्ला (€ €] 

01 अप्त 110 {11 (02101116 1710 न1€ ऽ‰$प्टा). 
(3.{1. प्रा. 1956) - 

(१) (विवेचन कीजिये कि न्याय ओौर वशेषिक किस प्रकार एक दूसरे को 
प्रभावित करते हैँ तथा किस प्रकार दोनों मिलकर एक संयुक्त दशेन का निर्माण 
करते है ।) 

9, 4118६ प० कप क्ट्वा $ ऽप0ऽक्षा1८८ ३८८०त्‌110 {0 \7815€- 
51125? 411३६ 316 15 गण)? (.. 754 ^, 11.11. 73 15.) 

(२) (वैशेषिक के अनुसारद्रव्य से क्या समन्षा जाता दै? इसके विभिन्न 
प्रकार क्यार!) 

$. &{8{€ 211 लुग [पा (€ ५३६९८ ० [018७98 १८त्छात्‌- 
1118 ६0 \/815651}<8 ए111न्डजगुगा$. प्रप वि 15 (15 ऽपशलण) 112६€- 
11115116 ? (1112221 (पा. 196 तिला15.). 

(३) (वैशेषिक के द्रव्य-पदा्थं की पूणं व्याख्या कीजिये । यह दर्शन कां 
तक जड्वादी है?) 


८ भारतीय दशन रूप-रेखा 


4. 34119111 116 31865118 (णण्व्दुप्रमा 9 ऽप051466€ भात्‌ 
-वृपशाा क्रि. (लवा € ऽप्पऽव्यात्ल कलाश्च शाताठपौः तृप्त्या ? 
(1.11. 8.4. 1999) . 


(४) (वल्ेषिक कै द्रव्य एवं गण सम्बन्धी विचार की व्याख्या करे । क्या 
दन्य गृण के विना रह सकता टै 7") 

9. न्दाशा (116 (३६ दहुगा 9 9811४88 वत्ट्गताह् (0 ४2156- 
5118 12111105. = 2150हपाञ) णात = दक्ा71€5 0€॥४८्ला ऽता 
०९६ (संयोग) 310 9811५352 (समवाय) (.(. 23.^. 1958 ^, 
2.7. ्०ा5. "658, २.८. 164 ^, 81. 0105. 1966, 3.1. 1644, 62, 

7.71. जाऽ. 1902). 


(५) (वैशेषिक दर्शन के अनुसार समवाय नामक पदाथ की व्याख्या 
कीजिये । उदाहरण दवारा संयोग ओर समवाय का अन्तर बतलाइए ।) 
0. भ्व्य 111८ \215€81168 ॥(11€्छा$ 9 98102114. ४118६ 21€ 


1116 वा्लिला( गऽ 9 ऽवााक्रा$2? (2.7. 3.4. 1961, 2.८. 
19574, 21.77. प्०ा)5. 72, 2.7. प्र०ा5. 19058, 7.1, 1958 2255}. 





^, (६) (वैशेषिक के सामान्य नामक सिद्धान्त की व्याख्या कीजिये । सामान्य 
' के विभिन्न प्रकार क्यार?) 
7. -एश्वूगाा 1116 ४8156511.4 (नाल्लृशजा 2 92111311 210 


वाऽप) 1६ प्रणा (15658.  (ए.. 65 प्०ा5., 7117. 87 


1.11. 1999 4, "62 ^, 21.17. 65 ^, 1२. "66 9). 


(७) (वैशेषिक दशंन के अनुसार सामान्य की व्याख्या कीजिये तथा सामान्य 
ओर विशेष में अन्तर ।वतलाइये 1) 


8,  नप्क्षाा (16 ४415९91[८2. (व[ल्छ्गए 01 15658. 10/11 15 1४ 
1९टवत€त्‌ 25 8 (21९एग¶ ? (7.0. 19075, 19614, 2.4. 7255). 


(८) (वंशेषिक के विशेष नामक पदाथ की व्याख्या करं । इसे एक पदां 

च्यों माना जाता है ?) 
9. एन्ाभााणा लातल्या काल एवाऽल्शं12 ताल्गफ ज उव्ााता ४2 
2110 “15658. (1.1. 05. †70, 74.17. प्)5. 1964, 8.4. 1255 
19654, 4.7. *68 प्जा15.) ' 


(९) (वंशेषिक के सामान्य तथा विशेष सिद्धान्त की आलोचनात्मक व्याख्या 
कीजिये ।) 


` „न 


अभ्यास के लिए प्रन ४३१ 


10. न्वा काल ४25९918 (वटटुगश 9 01०४३. 
(7.77. 19604, २.८. पछ. 1959, 61) . 


(१०) वैरोषिक के अमाव नामक पदाथ की व्याख्या करे । 
11. एन्व 116 ए वाऽल्ञ1८2 लवटहटूणफ़ ० ^ 0०४३. पु 18 


^ 0112 ४8 2तव71111€त्‌ 35 > ०151716 €३।€ए्ग $ 77 21565118 ? 


(1२.11. "644, 684, 1.77. 19644. 8.1. 1956, 19585, 
19594, 19685, “1.7. ›6359, ?.ए. "04 10115.) . 


(११) (वैशेषिक के अमाव नामक पदाथं की व्याख्या कीजिये । वैरोषिक 
दर्शन में अमाव को एक स्वतंत्र पदार्थं क्यो माना गया है { , 
12. 1212170 971 €व11116 (116 ८६{€्ग1€ऽ 2 "ऽवाए व" 


211 ^+10112982 अल्ल्छात्‌ा77हट (० 116 ४5651142 11110580011$. ^€ 
111€ 10तदए€प्रतलप्र ८६८६०165 ? (71.11. 05. 1969) ~ 


(१२) (वैरोषिक के अनुसार “समवाय' तथा अमाव पदार्थो की व्याख्या 

एवं समीक्षा करें । क्या वे स्वतंत्र पदाथ हैँ ?) 
15. न्प € ८ ऽ€511९2 (०ा0ललएतगा 0 ^ 10118४2. 2116. 118 
तलप {ग 05. (२.7. 8.4. [1 २255 19644, 1.7 . 05. 697) . 
1.7. पाऽ. 71). 


(१३) (वेशेषिक के अमाव-विचार तथा इसके विभिन्न रूपों की व्याख्या 
कीजिये ।) 


14. 5६३८6 अत्‌ द व्यााल व15लञ]63 कल्म 9 (वलयम भप्त 
1) €5{प्ल०ा1 9 16 ((णगात्‌. | 

(१४) (वैशेषिक के विद्व की सुष्टि एवं प्रलय सम्बन्धी सिद्धान्त का 
विवरण एवं समीक्षा करे ।) 

15. 5६26 अप्त दता771€ एातंदीङ् €व्लौा ० ताल ऽलण्टो ८बतल्८- 


उ1€5 2 1€ ८21565118 ?11105गगा$. (८. 15. 1956, 1961) . 


( १५) वं ोषिक दशन के सातो पदार्थोमें से प्रत्येक पदार्थं की संक्षिप्त व्याख्या 
एवं समीक्षा करे । 


४२२ भारतीय दरशन की रू्प-रेखा 


16. ^+11{€ 11065 


( १६) (टिप्पणियां लिखे ।) 
(2) ९111 वत्ल्गत7ह (0 ४5651. 
8.0. 19604, "624, 644, (2285) ^ 





(वैशेषिक दन के अनुसार गुण) 
(0) 14472 (कमं) 1.11. 64, (258). 
(2) ©<] (सामान्य) (2.८. 685, ए. *674..). 
(५) एव0तपाथ1८ (विशेष) 
(1.7. "649, २654, 1२. "689. 


(€) ०] पाण्लाजा) अत्‌ [111161८९ (संयोग ओर मसवाय) 
(2.11. 684, २.८. 1644, 8.7. "63 प्रना5.). 


| (?) 01515६60 65 (अमाव) 
(8.1. 1989, रए. "675) ~ 


(£) @31९्०$ (पदाथ } (९.7. 624}. 
बारहूवां अध्याव 
ह, सस्य-दशंन 
# 1. ठप १०८ 9411118 €512011571 9३1३४२0३ ? 9 २1/1१ 
{णा]४. | (९.1. 1959.4). 


(१) ( सांख्य सत्कायंवाद कौ स्थापना किस प्रकार करताहै ? पूणं 


,„ व्याख्या करें ।} 
† -015्70हिषाजा एलाफट्ला एवाव ४बत्‌8 तात्‌ +1४4114५2त12. 


(2.1. 910. 1999; 10 8.4; 1958) . 


(परिणामवा५ ओर विवतंवाद के वीच अन्तर बतलादये |) 
2. श्वश्चा वात्‌ €भााा76€ 61116411} 116 ऽ ताा[त]2 {11८० 
०1 (वप्ऽ३्जा. 
(२) (सांख्य के काये-कारण सिद्धान्त की व्याख्या एवं समीक्षा करें ।) 
3. ‰+11॥€ ता (558 जा 5811112 ट्छ रा एाव्रतति. 
(९.८. 8.4. 19614} 


(३) (सांख्य के प्रकृति-सिद्धान्त पर निवन्ध लिखिए ।) 
4. श्वश्चा (16 58716118 ताद्ग रजा कब्र. \+/1)3॥ 316 1116 
{11€ 1008 {0 (11€ @ऽ्लाल्€ ग 2191112 (९.7. {015. 1961). 


न ह क 


= अन ` अकि 


अध्यास्त के किणि प्रडन | | ४३२ 


(४) (सांख्य क प्रकृति-सिदधान्त की व्याख्या कीजिये । प्रकृति कै अस्तित्वं 
के ल्यि क्य। प्रमाण है? | 


(अथवा) 


ताथा {पाए ज वात198 लगात्कूतला ० शातते. (ए... 64 
{0115., 619, "634, 654, 2255, 11.71. "64 प्०)5., २. 
"08, 1.1. "685) . 


(सांख्य के अनुसार प्रकृति की पूणं व्याख्या कीजिये ।) 
5. तागा 116 ऽवपता$2 वाल्जष 9 एष्णाप्या, 412६ 38 
1116 1111126 [पा.]08€ ° €ष्नृपप्रम ? (8.०... 69, 
8128. -2.1.1. 1962, ९.7. 8.4. 19554, 19614; प ५०8. 1959) . 
( सांख्य के विकासवाद नामक सिद्धान्त की व्याख्या कर । विकासवाद का 
चरम लक्ष्यक्यादे?) | | 
0. (गाका€ त्वाव तात्‌ ८5९5112 (1ल्नाा<5ऽ (ल्पा. 
(९.८. प्छ. 1958) . 
(६) (सांख्य तथा वंरोषिक के गुण विचार के बीच तुलना कीजिये ।) 
7. 1४6 > (णावा १८ €इऽत712{€ ° 9 वा1111$2 अत्‌ ४८लत्‌- 
8118 116011९5 9 &€छपा. । (7.7. 13.4.. 1960). 


(७) (सांख्य तथा वेदान्त के आत्मा सम्बन्धी विचारों का तुलनात्मक 
विवरण करे।) 


६. -150655 -116€ ऽत्ात 2 96 0 (<€ ऽरला अत्‌ (0 २६ 
\+110 {1181 ० त€ ^तरच 8 ४६218. (1.17. प्र०8. 1964) . 

(८) (सांख्य के अ।त्म-विचार का विवेचन करें तथा अद्वैत, वेदान्त के 
आत्म-विचार से इसकी तुलना कर 1) 

9. 11३६ अत्ल्गाता7्रहट 10 58111118 श10नु$ श€ 10€ (015- 
प(पला§ 0 हक्व6 ० एावुत ? क 016 पतप ऋत्‌ [पात 
{1075 01 हषा§ वात्‌ 11€ 16€050ा§ {61 एलालणाष् 7 ¶ालाः लदा 
लात€. ` , ` | (२.7. 8.4. 7 255 19685) , 

(९). (सांख्य दङन के अनुसार प्रकृति के उपादान या गुण व्या है? गुण 
कै स्वरूप ओर कायं का विवरण करं । सांख्य दशन गुण के अस्तित्व को प्रमाणित 
करने के लिये कौन सी युवतिं देता है ? ) | 

९८ | 





-ढद्‌४ भारतीय दर्शन की र्प-रखा 


10. &४८ 8 लाप्ल्वा ` ल्दव्डप्िमा जा ` ऽवातो$8 पाट्छा$ 01 

1४०प(्लाा. (2.11. प. 1938} . 

(१०) (सांख्य के विकासवाद-सिद्धान्त का आदोचनात्मक विवरण दे ।) 

11. <€ अत्‌ लतपत्याा$ €>210111€ 1116 9व्ा11:118 [छा 0 

[ज्जा - (२.१. प्रछा1ऽ. 1963). 
(११) (सांख्य कै विकासवाद कौ व्याख्या एवं समीक्षा करे 1) 

12. @&५€ 8 लाप्द्य्‌ ल्षुण्न्डध्याो 9 ऽमा पाट्ना 9 

80104286 2114 [एदा च्छा. + (23.11. '04\., 654५, 

13122. 0115. 1965) . 

(१२) (सांख्य दन के अनुसार बन्धन एवं मोक्ष सम्बन्धो विचार की 


आलोचनात्मक व्याख्या कीजिए ।) | 
18. (जवा€ (€ ४१€५§ 9 ऽव्प्रूता$2 अत्‌ ल्त जा 


11015118. | (९.7. पअ. 1964). 


(१३) (सांख्य ओर वेदान्त के मोक्ष-विचार के बीच तुलना कीजिये |) 
14. [न्दा ([1€ शपा 01 प्राप्त तत्ता {0 9211111 


एकग. 15 1 011€ 01 7171211 2? (1४८ 1650115 171 91])12011 0 
शप्र वाऽप | (9.11. 23... 1959. 19614) 
(१४) (साख्य दशन के अनुसार पुरुष के स्वल्प को व्याख्या करे । क्या 
यह्‌ एक या अनक ह £ अपने कारण सहित उत्तर दीजिये ।) 
(अथवा) 
07 


| रुग 2110 = €९2170111 9111611}  (नात्लु70ा © 
ए प्रापऽ२. (8.07. 634, 68 015. 2.1. 6१4, २.८. 03.4., 
¦ 694, '6174, 14.17. "685, 2311.ए. 674). 


(सांख्य दशंन के अनुसार पुरुष की समालोचनात्मक व्याख्या कीजिए ।) 
19. 51876 शात्‌ €द्श्चाा10€ (116 51016114 अहटिषा0€)॥§ {जिः {116 


1षगा(्फ 9 एपापऽ25. (२.1. प्जा15. 1912) . 
( १५) (अनेकात्मवाद के पक्ष में सांख्य की युक्तियों की व्याख्या एवं 
आलोचना करें ।) 


160. पात्‌ लवृट्व्$ 116 5गाता$9 (्नाद्ल्‌015 0 एप्रा5३ 
` अत्‌ एवच, पठ € लौ 1626? (२.{1. प्०ा18. 1964) 





अभ्यास के लिए प्रन | ४२५ 


( १६) (सांख्य दशन के अनुसार पुरुष ओर प्रकृति सिद्धान्तो की स्थापना 
करे । दोनों के बीच क्या संबंध दहै । 

17.15 (आलाऽ८ ` प्रह्रल्यलाणि 9 ऽकात्‌ो$2 15102016 
{215८प55. । 


( १७) (क्या सांख्य-दरशंन की ईइवरवादी व्याख्या संतोषप्रद है ? विवेचन 
करः |) | 
18. न्यगा) (€ ऽव्रालाो$३ पोल्छा$ ° 100पग॥€तषट€ अयत्‌ €> 
7711116 1{§ 0€8111& गा (]11€ 5811618 0०८८ ० [एलका 
(१८) (सांख्य के ज्ञान-सिद्धान्त की व्याख्या कीजिये तथा सांख्य-दडेन 
के मोक्ष-विचार मे इसकी योगदान की परीक्षा कीजिये ।) 
19. ४ 15 54111112 21111050 ८11९त्‌ पमाया णाल 
.25 \/€तव114 18 6211€्व्‌ धनप 2 एना ॐ0 पाड 
| (7.7. पछ. 1956) . 
, (१९) सांख्य वे दशन को दर तवाद तथा वेदान्त ददन को एकवाद क्यों कहा 
जाता दै। ?. पणं व्याख्या कीजिये । । 
20. \#111€ 10165 01-- 
(२०) (टिप्पणियां लिखि ।) 
(2) 1116 5911192 (नााद्दुएध०ा) ग एपापऽ. | 
| ॑ (९.7. 8. 1959) . ` 
(सांख्य दशंन के अनुसार पुरुष-विचार) 
(0) 2ापाक्ा1$ 9 ऽ बल्ल्मव्0् ६0 52111112 21110- 
50[2119. # 
(सांख्य दशंन का अनेकात्मवाद) 
(€) ऽका लावऽशल्वाना © ऽपि (९.7. 1959). 
(सांख्य के अनुसार दुःख का वर्गीकरण) 
(५) (116 ऽव्पाल$2 ल्ग गा (वपन 
| | (2.7. प्र०05. 1961). 
(साख्य का काये-कारण सिद्धान्त) 
(€) 1116 [्रताफव§ वल्द्ग तुह (0 ऽपात्‌. 
(९.7. 8.4. [ 2255 19655) . 


(सांख्य ददन के अनुसार इन्द्रियां) 





1 ३६ । भारतीय दर्खान को रूप-रखां 


(0 एवा17व7113 ४३02 वात्‌ = ४1४87185वतत 
(11.17. ०8. 1963) . 
(परिणामवाद ओर विवर्तवाद) 
(£) ({111€€ (= पा125 2{ 2131111. (1.1. ०15 1963). 
(प्रकृति के तीन गण) | 
तेरहवां अध्याय 
योग-दशेन 
1. 1078655 31» [1 प1€ 1.1९1"91त 281 8त्ल्गाता7हटि 10 (116 
४०९० 11110800. (1.८. प्रल8. 1964) . 
(योग-ददन के अर्ष्टाग-मागं का संक्षिप्त विवेचन कीजिये ।) 


2. ४113६ पत० जप ट्वा 1४ ४0४" 2 0156055 ली (16 
त्‌171लाला६ 5६865 ५ 11€ प्‌ऽला्रा€ 9 (४०२. = (#1.. 1965 ^). 


(२) योग' से आप क्या समन्ते दँ ? योग-साघना के विभिन्न सोपानोंकां 
संक्षिप्त विवेचन कोजिये ।) 
3. 72६ 75 त्र€ [13८6 ० ण्त्‌ 7 ४०२ एा०नुगाई ? न्फ 
०६8 ४०९2 €818011511 {116 €#151€06€ ° (० ? [10156प्रऽऽ. 
(३) (योग-दशेन में ईरवर का क्या, स्थान है ? योग-दशन में ईरवर के 
अस्तित्व को किस प्रकार प्रमाणित कियागयादहै? विवेचन करें। ) 
4 ४४1 कात अत्‌ ४९६२ 916 (८बाल्व्‌ 21116 ऽपला0§ 7 
01311. 
(४) (सांख्य भौर योग को समान तंत्र कयो कहा जाता है ? व्याख्या कीजिए । } 
चौ दहवां अध्याय 
मौमासा-दश्चन 


1. 5६416 वटव (16 व्रा ४०६३ वत्त्व (0 1171217158. 


॥ 1 (4.71. †72 प्रजा5ऽ.). 
(१) (मीमांसा के अनुसार कर्मयोग का स्पष्ट विवरण दें) 
9 9: 
न्यगा वली का2158 वृह्छाक रजा काा)8 217त्‌ 
{112138. (1.0. 8.4. [1 2०55 1964 ^) . 


(मीमांसा दरौन के कमं -फक सिद्धान्त की संक्षिप्त व्याख्या कीजिए ।) 








` आ का अक 


अभ्यासके लिए प्रदन । | ४३७ 


2. = \#* 1127 216 (€ तालल [तत्‌ऽ ग चलवजाऽ 1660115 एप 
[41158 ? ५112६ (0८5 1४ (€वा1 ४, ^ प्रा ५२ २ 


(२) मीमांसा दशेन के अनुसार विभिन्न प्रकार के कमं क्या? यह्‌ 
“अयू्वे" से क्या समज्ञती है ? 

3. 15 [71211588 2 11615116 2111105लग्रा २ 15655. 

(३) (क्या मीमांसा ईइवरवादी दशन है ?` विवेचन करे ।) 

4. श्वश्) ली 116 तवारिलिला एावाा121125 उल्त्गता्रह् ० 
21171181158 1211110501211 

(४) (मीमांसा ददन के अनुसार विमिच्च प्रमाणो की संक्षिप्त व्याख्यां 
कीजिये ।) 

` 5. 0155 € वल्ल 0 9४281 19312४२2 ° 116 

2/{111121158. 

(५) { (मीमांसा कै स्वतः प्रामाग्यवाद के सिद्धान्त का विवेचन कीजिये ।) 

6. \#118६ 15 ॥11€ [प्प[00०8€ 2 {17131158 21111080? प्ण 
15 ६ व्ला1€षद्व्‌ 2२ 1215655 


(६) (मीमांसा दशन का क्या उदेश्य है ? इसकी प्राप्ति किस प्रकार 
टोती दै ?) 
पद्रहुवा. अध्याय 
शंकर का अद्त-वेदान्त 
1. 018८प§ एप्यली् ऽवराव8/8 (0त्लुग्ध०ा ग ण्णात्‌. 
(11.77. "67 प्8., 4.7. 72 त०05., ४.1. 8.4. 1 
1963, २.1. "644, "674, २.८. 67 घ्नऽ.) . 
(१) (शंकर के जगत्‌-विचार का संक्षिप्त विवरण दें ।) 
(01 | 
श्भा ता€ इदप 9 पणात्‌ वल्त्मताीाह ८५ 9801८818 
(11.11. प 15. 1964) 
(१) (शंकर के अनुसार जगत की स्थिति कौ व्याख्या कीजिए ।) 
2. प्रप १९५६§ ऽभ्पारव् त लतुगश्ना 016 पणात्‌ 2? ऽ 06 "णात 
1681 07 1111681 ? (8.1. 1958 ^, 1959 4, २.{. 1964 ^}. 
(२) (शंकर विर्व कौ व्याख्या किस प्रकार करता है ? क्य, जगत्‌ सत्य 
या असत्य है ?) 


४३८ भारतीय दडंन कौ रूप-~रेखा 


3. छगु कल प्र्चप्रा€ वात्‌ पाल्रलाऽ ता 2124 वलत्नातााट्‌ 
| 10 52111212" \/€08118 (8.17. 64 प्रा15., -311.. *64 ्लाऽ.; 
| | २.८. पठ. 1936). 
(३) (शंकर-वेदान्त के अनुसार मायाके स्वरूप एवं कार्यो की व्याख्या 
। कीजिये ।) 

4. र्ग नल्ध्ाफ ऽवा = (जल्लु>0ाो 9 ^0ऽ0ाप(€- 
०५ १०८७ &०त्‌ तादा (ला) ^ 19501प।८€ 

(४) (शंकर के ब्रह्म विचार कौ स्पष्ट व्याख्या करं? ईदवरब्रह्यसे 
किस प्रकार भिन्न टै?) 
5. ल्भ (€ ल्णगाल्लु६ ० शापा = वत्त्नोतेा7् (0 
62111218. 0 १०८७ 58111818 €ऽ{21211511 111€ "1111€]11{४# ©0{ 111८ 
‰"0ण्‌त्‌ 2 (21.11. प्रय5. 1965) 

(५) (शंकर के अनुसार ब्रह्म-विचारकौ व्याख्या करें ! शंकर जगत्‌ की 
असत्यता को किस प्रकार प्रमाणित करता टै ।) 

6. एश्ूगग71 वल्वया$ ऽवा1168185 (नालदुधठाा 0 +08गप।€ 
1 1411 15 1115 7111105गुगा$ ५116 ^वषगापविणवरत ? 


) ` (ए. प्रण. 1960) 
(६) (शंकर के ब्रह्म विचार की स्पष्ट व्याख्या करं । शंकर का दरशन 
 अद्वेतवाद क्यों कहा जाता है!) 
7. (र्ट वो व्त््छ्पा॥ 9 (1€ क्दाश्धलजा €(फएट्लो 7बाता 
21710 {1४8 उत्त्वा {0 98111588. 
(8.2.5.(. 59, 7२.17. "654, 7.7. 1959) 
(७) (शंकर के अनृसार ब्रह्म ओर जीव के सम्बन्ध का विवरण दे । ) 
8. #1184६ 15 [€ र ्र{प्ा€ 0 ^ {708 वल्गता {0 ऽव111८418 
 न्धूशया (€ वादात ल(फद्ला ^ वात्‌ वावा, 
| (?.. 1960 ^} . 
(८) (शंकर के अनुसार आत्मा का क्या स्वरुप है ? आत्मा ओौर ब्रह्म के 
बीच की मिता की व्याख्या करें ।) । 


9 एश्0णात्‌, बलिः 5त्ाा(व्ा, 16 शल्तत्रात ४1८५ ० ऽला. 


(९.7. प ०8. 1968, 10.77. प्०5. 1968). 


(६) (शंकर के अनुसार वेदान्त के आत्मा संबंधी विचार को स्थापना 
करे। ) | 





#॥, 





अभ्यास के लिए प्रहन ४३६ 


10. (1४८ 3 (10168 €@ज्डात्ठाो 9 51114125 {11९01$ 
। 30त६€ अत्‌ 1.10€ा8्०ी. 00 30017015 
¦ 66 प्०णऽ., 11.17. "70 प्नाऽ.) . : 
(१०) (शंकर के वन्वन एवं मोक्ष सम्बन्धी विचार का ` आलोचनात्मक 
विवरण दे ।) | 
11. शाश 15 57८25 {111105नुगीड$ु (ग1ाद्व्‌ +^+तक्णस(व्रए२त 
न्नश, वल्ल्मता7ष् (0 170, € व्नाद्दूधठाा ० ०. 
(0. 1965 ^). 
(११) (शंकर का दर्शन अद्रैतवाद क्यो कहा जाता है ? उनके अनुसार 
ई्रवर-विचार की व्याख्या कीजिये ।) | 
12. (^ प्ला]०६ २` लाला ९526 ०9 ऽवा11.418'5 [द्ग 9 
2307त्‌३६€ अप्त [लावला (.7.9.6. 161, 23.17. प०णऽ. 1956) - 
(१२) शंकर के बन्धन एवे मोक्ष-विचार का आलोचनात्मकं विवरण दे।) 
13. \#/718{ श्च६ १७६९७ (1€ 1त€8 ५{ @ण्त्‌ गण प ऽवत 


, \€0811182 -§ 1{11€7€ > एका) {0 त15{171८(100 €) :\+1501प॥€ 
21104 (० व) 11? 


(१३) शंकर के वेदान्त-दशेन में ईरवर-विचार का क्या योगदान है ¢ 
क्या वहाँ ईश्वर तथा ब्रह्य के बीच भेद करने का कोई स्थान है ? 
14. \#118६ वत्त्व (0 ऽवप 15 1116 1618101 0€ा५४ट्ट 
5€1{ 210 (©०त ? - ` (रि.. प्रता. 1962) 
(१४) शंकर के अन्‌सार.आत्मा ओर ईङइवर में क्या सम्बन्ध हे ? 
15. एन वाल्क ऽव्ातव्ा2'§ ततल्ततप्ट ० शोगा. 
(1.17. पत्णा18., 71, '73 0115. 13.11. 68 008.) . 
(१५) (शंकर कै ब्रह्म-सिद्धान्त का स्पष्ट विवरण दें।) 
16. \४ा1{€ ३ शला (580 जा) ऽवा71८वा25 त०९८त6€ 01 1\1258. 
` (.2.5.6. 58) . 


(१६) शंकर के माया सम्बन्धी सिद्धान्त पर संक्षिप्त निवन्ध लिखे ।) 


17. 0ऽप््टणंअा लल्व्ाए् एटत्फद्लोा धववाकादणवत्‌2, एवा- 


४४० भारतीय दशन की रूपरेखा 


12118४३8 211 1४21{4\2048 85 (०८116 9 '(वपऽ२11. 


(7.2.5.0. 57). 


(१७) कारण सिद्धान्तके रूपमे प्रारम्मवाद्‌, परिणामवाद तथा विवतंवादं 
के वीच मेद बताइये । 
18. ४11 10९5 ०ा- 
(१८) टिप्पणियां ज्खि । 
(2) 122. व त््नाताहटि 10 ऽ व्ा1 218 
(९.८. 1960 9, 1961 ^, 1.८. प्ण5. 1965) . 
(शांकर के अनुसार माया) . 
(0) 1511818 ३८(गत11 (0 58111.818 (1.7. 1961 ^). 
(शंकर के अनुसार ईदवर) 
(©) 52111<81878 {1०४ ०{ 1.10€1811011 
| (1.1. जाऽ. 1963). 
(शंकर के अनुसार मोक्ष-विचार ।) 
(प) ब ब्रवा (18 ला 90) (1.7, प्रला5, '85). 
(तत्वमसि) | 
(€) एवानु [शावा (२.7. 1968 ^) . 
(पंचीकरण ) 


सोलहवां अध्याय 
रामानुज का विशिष्टाद्रेत दर्ञन 


1. ल्या ला [र्भाात्राप'§ (गात्दु70ा 0 ^+05010116 


(१) रामान॒ज के ब्रह्म-विचार की संक्षिप्त व्याख्या करें । 
2. 1215(7्पा €षट्ला 7971811 07 50191412 शात्‌ {112६ 


2 र शा1870 प] 2 


(२) (शंकर ओर रामानुज के ब्रह्म-विचार कै बीच भेद बतलाइये ।) 
3. प्रण १०८ र वाश्ाप2 कर्दाप्€ [16 \14१४३४२त्‌३ ० 5ता1- 
1818 ? | 


(३) रामानुज शंकर के मायावाद का खण्डन किस प्रकार करते हँ? 


अभ्यास के लिए प्रन | ४४१ 


4. प व९५८§ 62111818 (०ाल्लाणल 31811171811. = \# 1121 15 116€ ' 
0 न (रवाावााप2 77 तऽ 7द्ट२त्‌ ? ॑ 
1: 21111116 त पतथाक (116 ५५० (्णल्दुःमा5ऽ, 
| (11.11. '64 015.) 
(४) ब्रह्यके वारेमे शंकर ओर रामानुज के क्या विचार हँ? दोनों मतों 


की समीक्षा कौोजिये । 
5. (गा0]0416€ 3471641815 वरत्‌. (र वाावण्प] 25 (०रत्लु2ध०ा05§ ° 


ऽछा 2 वाला (1€५§ जा 1.10लातणाो (1311.77. 66 15). ` 
(५) शंकर ओर रामानुज के आत्म-विचार तथा मोक्ष-विचार को तुलना 
कीजिए । ं 
6. एन्गाॐण एल 7रथ्फक्ाप 218 (नगात्लुग्धमा ० 1101513. 
०५ १०८७ ३६ तालः पलप प) ०६ इवा का2 > | 


| , (६) रामानुज के मोक्ष-विचार की संक्षिप्त व्याख्या करें ? यह्‌ शंकर के | 
सोक्ष-विचार से किस प्रकार भिन्न दहै 


24 


9 + च 





छा > 





चहा्क 


1{1001117€1त- 
बलदेव उपाव्याय-- 
एर वी कीोथ-- 
२. ). 1२21124€- 


9. {२.२५11211151111311-- 
1{{1111€- 


तिरक- 
^+ 11101311100-- 
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भारतीय दक्षन की रूप-रेखा 


मूख ले° : डा० रामचन्द्र पाण्डेय अनु° अशोक कुमार मोगा 
पृष्ठ संख्या १७३ मूल्य : ₹० १०.०० 


प्रस्तुत रचना डा० रामचन्द्र पाण्ड्य द्वारा रचित ^^ 23110732 
पताव 2111050 $ का हिन्दी रूपान्तर है । इसमे संगंन विरवविद्याख्य 
के प्राघ्यापको ओर विद्याथियों के सम्मुख “भारतीय धमं तथा दर्शन भाषणमाला 
के अन्तगत दिये गये व्याख्यान पुस्तक रूपमे संकलित हैँ । कृति का प्रणयन मख्य 
रूप से (भारतीय दर्शन" से अनभिज्ञ जिज्ञासु सज्जनोंको दृष्टि में रखकर किया 
गया है । इसके अतिरिक्त यहं ग्रन्थ दशंन से परिचित सचेत पाठकों केलि भी 
सहायक सिद्ध होगा, जो भारतीय द्शंन का मूक विषय क्या है अथवा इस विषय 
को ओर एक नवीन दृष्टि कौ खोज में व्यापृत हैँ 

इसके प्रारम्भिक अघ्यायमें भारतीय दर्शन व बौद्धधमं दर्शेन से पाठक को 
परिचित कराते हुए विदधान लेखक ने भौतिकवादी दंन, ज्ञान की समस्या ओर 
प्रामाणिकता, प्रकृति तथा स्वतन्त्रता के मूल्य, भाषा, अथं व तकं, धमं-नि रपेक्षता 
एव प्रजातन्त्र आदि विषयों की विस्ताररूपसेचर्चाकीहै। अन्तमें कमं तथा 
पुनजेन्म एवं अतीन्द्रिय प्रत्यक्न तथा योग विषयक दो अनुबन्धो से पुस्तक को पूर्णता 
प्रदान को हे । 


पाडचात्य श्राधुनिक दशन को समीक्षात्मक व्याख्या 
या० मसीह्‌ मूल्य : रऽ १०.०० 
विश्रुत केखक या० मसीह्‌ कृत 'पाङइचात्य आधुनिक दरान की समीक्षात्मक 
व्याख्या" ददन के अध्येताओं के ख्यि एक उपयोगी कृति है । 
पुस्तक के प्रारम्भ मे फिलासफी' तथा "ददान" शब्द की व्याख्या करते हुए 
रचनाकार ने आधुनिक दन की विदोषताए, बुद्धिवाद व अनुभववाद कै विषय में 
बताया है । इसके परचात्‌ पाइचात्य दडंन के सूत्रधार फ्रान्सिस बकन की आगमन 
विधि; रेने देकातं की मुख्य देन बृद्धिवाद, द्वेतवाद व विज्ञानवाद तथा दशंन- 
सरिता को नवीन-दिला प्रदान करने वाले जोन-छांक के ज्ञान-मीमांसा विषयक 
विचारों का विवेचन किया है। इनके अतिरिक्त जांजं बकंले, डेविड द्यम तथा 
लाइबनित्स आदि दारनिकों के मतोंपर भी पर्याप्त प्रकारा डाला है। अन्तमं 
दइमानुएर काण्ट के दशन की आलोचनात्मकं चर्चाकी है जिसमें ज्ञान की काण्टीय 
व्याख्या, काण्ट के अनसार ` विङ्टेषणात्मक तथा संदटेषणात्मक अभिकथनं की 
समस्या, काण्ट का अज्ञेयवाद आदि विषयों का प्रतिपादन किया गया है। 
इस प्रकार पाइचात्य दशंन के क्षेत्र में यह पुस्तक एक उपयोगी रचना है । 


मोतीलाल बनारसीदास 
दिल्ली :: पटना बाराणष्मी 
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